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八卷本 《阿 拉伯一伊斯兰 
文化史》简介 


艾哈迈德•爱敏是本世纪阿拉伯世界最负盛名、最有影响的 
伊斯兰学者之一。毕生致力于阿拉伯历史的研究，留下了几十部 
著作，其中八卷本《阿拉伯一伊斯兰文化史》影响最大，被称为 
《艾哈迈德 • 爱敏伊斯兰百科全书》，至今已印行九版。一部学术 
著作，流行如此广泛，影响如此深远，在阿拉伯国家实属罕见。 
L 954 年艾哈迈德•爱敏逝世后，埃及学术界为了纪念他在学术上 
的巨大成就，设置了“艾哈迈德•爱敏奖学金”，每年以相当数量 
的奖金，连同他的全部著作，奖给埃及研究阿拉伯历史的优秀青 
年。 

艾哈迈德 • 爱敏出生于埃及三角洲库姆赫拉特村的一个贫苦 
家庭。父亲是伯农，兼任乡村教师。除缴纳沉重的地租和苛捐杂 
税外，还负担无穷尽的强制劳役。在农村中没法活下去，只好逃 
到开罗，在一家印刷厂做校对，曾一度任清真寺教长。艾哈迈德* 
爱敏进过私塾和清真寺小学。后来进入公费的爱资哈尔大学和伊 
斯兰高等法学院。1911年毕业后，先后任中学教师和宗教法官。 
1犯 6 年任开罗大学教授，1939年任文学院院长，1954年去世。 

二十世纪初，艾哈迈德 • 爱敏青年时代，正是埃及民族、民 
主运动蓬勃兴起的伟大时代。 

公元十六世纪，土耳其奥斯曼帝国开始统治阿拉伯国家。由 
于长期封建残酷统治的结果，阿拉伯文化遭受了严重的 破坏： 丰寫 



2 译者序訌 

多采的阿拉伯语言失去了它往日的光辉，朝霞般的阿拉伯文学只 
剩下几许残照，浩瀚无边的阿拉伯文化遗产已被弃如敝屣。七耳 
其人统治的几百年内，值得一提的阿拉伯诗人、作家和学者，寥 
若晨星，屈指可数。如果说，这几百年内阿拉伯文化史，等于一 
纸空白 > 亦非夸张。 

十九世纪，随着西方殖民主义的侵入，大批西方考古学家和 
“东方学”者，涌向了阿拉伯东方，或发掘古墓，盗走古物；或将 
大批阿拉伯古典珍本转移西方。直到二十世纪初，阿拉伯人依然 
抱残守缺，蜷曲在清真寺的圆柱下面①，接受繁琐的经院教育。 
爱哈迈德 • 艾敏的童年生活，正是在这样的环境中度过的。 

随着埃及民族、民主运动的高涨，埃及资产阶级文化的启蒙 
运动也方兴未艾。1906年，埃及创办了第一所新型大学——今开 
罗大学的前身。艾哈迈德 • 爱敏在爱资哈尔大学和高等法学院学 
习期间，从当时伊斯兰维新派学者穆罕默德•阿布杜等听讲，接 
触到了西方资产阶级思想。这些维新派学者在讲授古兰经或阿拉 
伯文学时，常提到西方的伏尔泰、卢梭、雨果、歌德、雪莱 …… f 
把学生从“爱资哈尔式”的传统教育，引向西方思潮，艾哈迈德， 
爱敏受到很大影响。他没有到西方留过学，可是他精通英文，大 
量阅读了西方资产阶级的哲学、历史著作。感到许多阿拉伯文的古 
典著作，在东方不易找到，在西方却翻译和印行,又在西方“东 
方学”者关于阿拉伯一伊斯兰学问的译著和诠释中，发现种种错 
误，有的出自无心，有的蓄意歪曲。艾哈迈德•爱敏决心整理 
古籍，著作新书。他到开罗大学任教后，同他的 挚友， 寅人文豪 


①中世纪，汧斯兰教师在澝戊寺圆柱下，设座讲学，学生席地而來，围成半 
岡，屏您听汫。 
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塔浩 • 侯赛因和著名历史家阿巴底合作，从1926年开始分 I ：合 
作，写三部多卷本的关于阿拉伯历史的著 作：阿 巴底写《政治史》， 
塔浩写《文学史》，艾哈迈德•爱敏写《文化史》。三部著作的分 
期、观点、方法……力求一致①。但是后来仅艾哈迈德•爱敏一 
个人坚持下去，他从1911年开始，积四十年的辛勤劳动，在浩如 
烟海的阿拉伯史料中探索、考证、研究……，终于在去世前不久 
基本完成了这部“前无古人”的巨著。 

水 ♦氺 

“阿拉伯一伊斯兰文化”乃由三种文化源流汇合而成，一是 
阿拉伯人的固有文化；一是伊斯兰教文化；一是彼斯、印度、希 
腊、萝马……等外族的文化。第一种文化如阿拉伯语言、诗歌、 
散文、谚语、故事、传说、星象……等。第二种文化如《古兰经》、 
古兰经注、圣训教义学、教法……等。第三种文化如波斯的语 
言、文学、传说、故事1艺术、音乐、历史、哲学、政治 …… I 
印度的哲学、数学、医学、天文……> 希腊的哲学、自然科 
学……；罗马的政治、法律……等。本书八卷，分期阐述这三种 
源流的互相影响、 融汇. 贯通……，直至发展、创造……，形成 
“阿拉伯一伊斯兰文化〃的光辉灿烂时期（中午时期本书卷帙 
浩繁，这篇译者序言 R 能选择著者始终贯穿于本书的几个重要问 
题和论点，给以简单的评介。即：继承、发展、创造一一穆斯林 
各民族共同创造的文化结晶；阿拉伯语的发展；伊斯兰教的发展 


①三部多卷本著巾按历史分 期统一 书名为《伊斯兰的黎明时期》、《伊斯兰的近午 
时期》、 《讲斯兰的中午吋 烟》。 书名 1 F 分别 各标别 题为： 《政治生活 》、 《文学生活 》 和 
《学禾、思想、 宗教、文化 _生活 K 后来仅艾哈迈 德 * 爱敏的八卷本《文化史》完成，书 
名 未变。 译者根据本书的副标题，书名改为《阿拉伯一伊斯兰文化史》，将原来三部书 
的共 W 书名 《黎叫吋 沏》、《近午吋期》榨《中午时期》改为副标题。 
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与 变化； 以及“释奴”与“释奴”的贡献。这几个问题， 正是著者关 
于三种源流的阐述与论点。 


继承、发展、创造 

——穆斯林各民族 共同创造的文化结晶 

伊斯兰教兴起后，阿拉伯人大举向外扩张* 建 立了幅 员辽阔 
的阿拉伯帝国，接触到叙利亚文化和古希腊文化，接触到 波斯文 
化和印度文化。并开始从阿拉米文（古叙利亚文）翻 译了关于医学 
和天文学的书籍，同时也开始翻译波斯和印度的 著作。 但 是在倭 
马亚王朝时期，翻译 r 作仅由少数穆斯林和犹太 教徒、基督教徒 
自由进行，没有计划，没有系统。这是阿拉伯文化的“黎明时 
期”。 

公元八世纪中叶，阿拔斯王朝建立后，阿拉伯人的军事扩 
张，已基本停止，帝国的局势日渐安定。随着政治、经济的发 
展，文化生活也呈现出一派繁荣景象。阿拉伯封建统治阶级迫切 
需要将波斯、印度、希腊的古典著作系统地译为阿拉伯文。哈祖 
发买蒙时期 〈公元 813—833年），是阿拉伯人的翻译事业达到极盛 
的时期。买蒙派人到拜占廷，要求拜占廷皇帝代为搜集古典抄 
本；又鼓励穆斯林远行各方，既搜寻占籍，又访求学问。阿拔斯 
E 朝时代，穆斯林搜集到的古籍都汇集到巴格达。巴格达城有如 
古代文化遗产的无尽宝藏。 

买蒙 在巴格达建立了一所翻译和研究的机构。叫“智慧之 
宫” ，把搜集到的古籍大量地译为阿拉伯文并进行广泛而深 入的研 
究。 

哈里发提倡学术翻译， 鼓励穆斯林学习阿拉伯文译本， 乇公 
大臣亦竞相 效尤，以爱 好和提 倡学术 文化为标榜、从而提高己 



的地位。于是散居各地的翻译家，争先恐后地浦向巴格达，穆斯 
林从事翻译与研究，蔚然成风。从阿拔斯王朝初期，两百年内 
(主要是阿拔斯王朝第一期，公元750—844年），在巴格达和其他 
各大城市，形成了一个波澜壮阔的、史无前例的“翻译运动”，这 
就是“阿拉伯一伊斯兰文化”的“近午时期”，穆斯林已成为东方 
(波斯和印度)与西方(希腊、罗马)古代文化遗产的继承人。 

毫无疑问，中世纪出现的阿拉伯人的“翻译运动”，是值得大 
书特书、载入史册的，但是有的西方历史家力图贬低阿拉伯人的 
翻译事业，把这种翻译事业说成，“只不过是希腊罗马文化的一 
点余光”①。其实各民族在自己的文化发展过程中，必须互相学 
习. S 相充实，互相继承，这是人类文化发展的必然规律。学术 
文化是人类共同享有的，每一民族必须向别人学习，也必然有自 
己独特的文化，历史上绝对没有任何民族，在文化上专门引进， 
毫无创造；也没有任何民族，专门创造，毫无引进。何况中世纪 
穆斯林对外来古典著作，不是简单地从事翻译，他们对古籍还进 
行了大景的考证、勘误、増补、注解、洤释的工作。这些历史事 
实，是彰明昭著，无可否认的。阿拉伯文译本，在公元十二、三 
世纪被译为拉丁文和西方各种文字，西方大学以这些译本为教 
材者五百余年，为西方文化的发展立下了汗马功劳。 

艾哈迈德•爱敏认为，大量的翻译工作，仅仅是阿拉 伯一伊 
斯兰文化发展的基础。“翻译运动”贏来了学术、文化的发展与创 
造，那就是公元九世纪中到十一世纪的“阿拉伯一伊斯兰文化，，的 
“中午时期”，也就是文化繁荣灿烂的时期： 

公元九世纪中至十一世纪，阿拔斯王朝逐渐衰替，濒于瓦 


①转引 I 茆迪《阿拉扪与伊斯兰文化》七册，朽 56 页。 
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解；帝国东西各地，纷纷自主，或名义上隶属于巴格达_事实上 
割据独立。著者认为，阿拉伯一伊斯兰帝_虽已分崩离析，但 
东方诸小国仍大力提倡伊斯兰教，承认巴格达“哈里发正统”，励 
精图治，政治与经济都有了很大的发展；打上“伊斯竺精神”的烙 
印的阿拉伯学术、文化，日益昌盛，发明创造，光辉灿烂 I 构成 
了 “阿拉伯一伊斯兰文化”百家争鸣的局面。如撒马儿罕、伊斯 
法罕、大马士革、开罗、拉巴特、西西里、科尔多华……都是和 
巴格达繁荣时期媲美的阿拉伯一伊斯兰文化中心。浦现出大批穆 
斯林学者，他们的学术著作日益丰富多采，学术研究的领域日益 
广泛，举世著名的学 者如： 医学家拉齐、伊本•西拿•宰赫.拉 
威、伊本•海赛姆；天文学家如白塔尼、比鲁尼、欧默尔•赫雅 
木…… f 数学家如花剌子密、艾布瓦法……；化学家（炼金术）如 
崁比尔•伊本 * 哈彦……；动物学家如查希慈；地理学家如伊德 
里斯，雅古特、艾布 • 费达……；哲学家如肯迪、法拉比、伊本 。 
西拿、伊本•鲁世德……,历史家如白拉祖里、塔巴里、马斯欧 

底、伊本 * 爱西尔 . ；诗人文学家如爱布 • 诺瓦斯、爱布.太 

希雅、穆台纳比、爱布勒伊拉……等，以及《珍奇的串珠》的著者 

伊本 • 阿布德 • 朗比和《诗歌集》的著者爱布•法拉吉 . 等。 

穆斯林学者，一个人的著作达数百种者，比比皆是. 

同时每种以数十册计的大型类书亦不计其数，如哲学家传 
记，医学家传记、历史人物传记、法学家传记、经学家传记、圣 
训学家传记、地理辞书。在这以后，穆斯林的著作更加兴盛繁 
荣，如二十册的《阿拉伯大辞书》，八十册的《大马士革志》，十四 
册的 《 巴格达 志》， 六十册的《植物志》……等，汗牛充栋，不胜牧 
举，都是中世纪穆斯林的学术成果 （ 

穆斯林对人类文化作出了卓越的贡献，这是公正的学者一致 












公认的。 

中世纪，当“阿拉伯一伊斯兰文化”在东方，在西班牙和西西 
里大放光明之时，西欧还处在榛莽之中，后来成为西方文化中心 
的那些城市，在中世纪不过是些被封建领主盘踞的碉堡，基督教 
的僧侣教士是当时西方最有学问的人，而他们却仍俯伏在古老的 
教堂里，誊抄宗教经卷。 

公元十一、十二世纪，两方人才开始转向阿拉伯人学习，同 
时西班牙和西西里的灿烂文化也吸引了西方的教士和病人去学习 
和治病。于是西方和东方穆斯林之间的交流，日益频繁。十九世 
纪法国著名历史家赛迪约在所著《阿拉伯通史》中写道:“阿拉伯人 
和欧洲人在文化、经济、政治上的交流，使得阿拉伯文化越过西 
班牙，深入到基督教人的世界。”西班牙人曾在托利多，设立了一 
所翻译局，从事阿拉伯典籍的翻译。从公元十二世纪开始，托利 
多成为欧洲人学习阿拉伯一伊斯兰文化的泉源。西方人翻译阿拉 
伯典籍的事业，从公元十二世纪到十五世纪，延续不断，始终不 
衰。 

著者以大量的卷帙篇章阐述了古典文化和外来文化对伊斯 
竺一阿拉伯文化的密切关系，阐述了穆斯林如何在继承的基础上 
发展创造出自己的光辉灿烂的文化，并特用一卷(卷 七） 的篇幅阐 
述阿拉伯人在西班牙和西西里的文化及其对西方的影响。 

自公元八——九世纪以后，“阿拉伯一伊斯兰文化”乃阿拉伯 
民族和其他主要信仰伊斯兰教的各民族共同创造的文化结晶。穆 
斯林学者不少是阿拉伯人，但大多数是其他各族人，例如阿拉伯散 
文的鼻祖木干法尔是波斯人，阿拉伯语法的开山祖西伯威息是波 
斯人，《诗歌集》的著者艾布•法拉吉、医学家伊本西拿也是波斯 
人，数学家花拉子密、天文学家、地理学家比鲁尼……是中亚 




人……。但是这些学者都受过阿拉伯教育的巨大影响，精通阿拉 
伯语；他们的著作都是用阿拉伯语写作的，而且都是在“伊斯兰 
旗帜”下产生的，都打上了“伊斯兰精神”的烙印。 

阿拉伯语的发展 

公元七世纪初，麦加已取代过去也门的地位。既是南北贸易 
的孔道，又是政治、宗教的中心。麦加城古莱氏人的语言（属阿 
德南语）逐渐成为阿拉伯人的通用语 r 《古兰经》是用古莱氏族的 
语言写下的。于是《古兰经》和古莱氏语相得益彰，《古竺经》借古 
莱氏语传布到半岛各方；古莱氏语又借 《古 兰经》而成为全阿拉伯 
民族的、无可争辩的通用语。 

公元八世纪，阿拉伯人征服了西亚和北非的广大地区，接触 
到许多新鲜事物，先后在大马士革和巴格达建立了幅员广大的帝 
国，在政治、经济、社会，文化各方面的生活中，感到阿拉伯语 
已经不够用。于是，从波斯语和其他外国语中吸取大量词汇，以 
丰富自己的语言。其中波斯语最能适应阿拉伯人的需要，为阿拉 
伯人吸收外来语的主要泉源。阿拉伯语汇中如水壶、盘子、丝织、 
绸缎、珊瑚、宝石、水晶、糕点、糖果、胡椒、肉桂、水仙、蔷 
薇、百合、花园、水库、天秤、水手、外衣、长裤……等词，都 
来自波斯语 I 来自希伯来语、拉丁语和希腊语的也不少。这个时 
期，阿拉伯人吸收的外来语多半是生活用语和学术、文化方面的 
术语，同时也吸收了一些新的词句和抽象名词。 

阿拉伯语本来包含各部族的方言，八世纪后又吸收大量外来 
语。因此，阿拉伯语逐渐发展成为一种词汇丰富的语言。 

公元八世纪中叶后，阿拉伯人和波斯人学习阿拉伯语言者， 
日益踊跃，在学习中遇到重重困难，找不到语言规律，摸不出学 




习途径。干是阿拉伯人和波斯人，根椐《古竺经》和“圣训”，根椐 
占代诗歌和游牧民族的口语，从语言规律的角度，对阿拉伯语进 
行了极其深入细致的分析研究，分类整理，归纳对比 ¥ 创造出一 
整套详细而缜密的阿拉伯语法。首先从事语法研究者为巴士拉城 
的艾布 •爱斯 瓦德，但是第一部完整的阿拉伯语著作，却是巴士 
拉的西伯威息(公元799卒）完成的。西伯威息是一个释奴出身的波 
斯籍学者，他精湛地研究了《古兰经》和大量阿拉伯古语之后.编 
著了一部千余页的阿拉伯语巨著，包罗了今日通用的阿拉伯语法 
的绝大部分内容。这部著作写出后，轰动一时，引起-些著名学 
者的注意，同时也引起长时期的学术辩论。有些学者不同意西伯 
威息的某些论点，相继写出论文同他讨论。大体说来，当时的阿 
拉伯语法研究分为两大派别，即巴士拉派和库法派 n 两派中又分 
为若干流派。经过许多学者的讨论、研究、充实，公先九世纪 
初，阿拉伯语法大体完备。 

阿拉伯语法的编著成书，是阿拉伯语言发展史 t 的里程碑. 
也是“阿拉伯一伊斯兰文化”发展史 _ h 的重要转折点。 

佤是阿拉伯语的发展与传播是缓慢的： 

阿拉伯人征服伊拉克、叙利亚、埃及、北非……等地后，各 
地人民依然使用自己原来的语言，随着阿拉伯人在各地统治加 
强. 以及阿拉伯人从半岛向这些地区移民迅速增多 . 阿拉伯语在 
各地越来越处于统治的 地位。 公元八世纪初，倭马亚王朝哈里发 
阿布杜 • 马立克（公元 7 05)下令，规定阿拉伯语为国家正式 
语言，一切公文都使用阿拉伯语，以取代叙利亚通用的希腊语, 
伊拉克和东方各省通用的帕拉维语（即波斯语以及埃及的科普 
待语。 

强制语言“阿拉伯化”，曾引起各地人民的强烈反抗。在伊拉 
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克和叙利亚，由于当地通用语言并非本闰同有的语言，人民的反 
抗较为缓和，阿拉伯语的使用较早，在哈里发瓦立德时代（公元 
705— 714年）便完成了。在埃及则另是一种情况，科普特语本来 
是埃及人自己固有的语言，埃及人民怀着强烈的民族情绪，曾进 
行了长期的剧烈斗争，直到九世纪初，阿拉伯语才在埃及逐渐通 
行。 

从此，阿拉伯语不仅成功地为哈里发王朝的封建统治服务， 
更重要的是，它已经成为政治、经济、学术文化的语言。历时百余 
年的“翻译运动”是“阿拉伯一伊斯兰文化”发展的奠基阶段，各 
国古籍，大量被译为阿拉伯语。这项工作，需要既精通阿拉米 
文、希腊文和波斯文，又要精通标准阿拉伯的知识分子。于是在 
城市中出现了学习阿拉伯语的浪潮，影响广泛，历时经久，大大促 
进了阿拉伯语的发展与传布；转过来，阿拉伯语的发展又大大推 
动了“翻译”事业的发展。 

公元十一世纪 以后. 阿拉伯语已经普及于伊拉克、叙利亚、埃 
及和北非。在伊朗和中亚的影响也很大。从九到十二世纪的四百 
年内，伊朗和中亚的穆斯林学者，大多用阿拉伯语著作。阿拉伯 
语对阿拉伯一伊斯兰文化的发展，作出了极其重大的贡献。 

伊斯兰教的发展与变化 

倭马亚王朝时代，伊斯兰教的色彩还不很明显，阿拉伯封建 
统治者甚至不愿鼓励外族人改奉伊斯兰教。因为信教后免缴人头 
税，信教的人越多，国库的税收越少。当时阿拉伯人向外大肆扩 
张，迫切需要増加税收。 

到了阿拔斯王朝时代，对宗教控制得非常严密，伊斯兰教本 
身发生了极大的变化。阿拔斯王朝彻底实行“政教合一”的制度。 



n 
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从第二代哈里发阿尔曼苏尔时开始，哈里发成为宗教与国家的最 
高领袖 • 统治着全世界每一个穆斯林的灵魂。全世界穆斯林在礼 
拜日必须为哈里发析祷。虽然后来政治上失败了，但哈里发的 
“精神中枢”地位并无损害，反之，诸小国割据称王的时候，也必 
须表示拥护哈里发，标榜哈里发，为哈里发祈祷。“哈里发”已成 
为“伊斯兰的象征”，这就说明，为什么公元十世纪后，阿拔斯王朝 
曰促千里，东西各地纷纷独立，哈里发的号令不能出巴格达的时 
候，“哈里发”的“正统”尚能存在，仍为各伊斯兰小国所承认。不仅 
如此，公元1258年蒙古旭烈兀攻陷巴格达，灭阿拔斯王朝，阿拔 
斯王室的王孙硕果逃到开罗，竟被马木鲁克王朝置于“哈里发”宝 
座> 尽管他不过是一个傀儡，被囚于堡垒中，同俘虏 一般： 但每 
当一个新王即位时，这位傀儡依然作为伊斯兰教“领袖”，被拥了 
出来，为新王举行隆熏的即位典礼。 

阿拔斯王朝建立起来的“哈里发”对伊斯兰教的权威，至高无 
上，绝不是倭马亚王朝时代所能想象的，更不是伊斯兰初期，穆 
罕默德的继承人“四大哈里发”时代所能比拟的。“哈里发权威”的 
建立，正说明伊斯兰教本身已发展到了一个新的阶段， 

阿拔斯哈里发既有这样崇高的宗教权威，他们和伊斯兰教宗 
教人士的关系，必然十分密切。例如哈里发哈伦.拉西德（公元 
786 -— SOS 年）和他的宗教法官、著名伊斯兰法学家艾布.允苏福的 
密切 关系. 便是一个典型例子。艾布 • 苏福得到哈伦•拉西德 
的宠幸，寸步不离。他在所著《地租》 （ Al - Haraj ) —书中颂扬哈 
里发 :“真 主的宏福无边，使哈里发做众生的领袖，叉賜哈里发以光 
明，让它普照黑暗的人间”。这是阿拉伯历史上第一次这样神化哈 
甩发。伊本辛底是哈 M 发买蒙时代的一位著名宗教学家，他朝见 
买蒙 N ， 总是盘膝坐在地上，买蒙赐以坐位， 他说: “不，我不能 



胃犯哈甩发的尊严 • 我 R 能象一个奴仆一样，华在丰人面前” 。一 
个学者对哈里发自比奴仆，这也是过去所没有的。 

哈里发为了巩固自己的政权，为了网罗各项人才为帝国服务， 
大力鼓吹传教。而开展传教工作最力者，首推伊斯兰各教派 。特 
别是主张意志自由的穆阿台及勒派。这个教派首先研究希腊哲学， 
借希腊哲学和逻辑学为本派的思想学说辩证。他们大力传布伊浙 
兰教，力图吸引大批精通希腊哲学的犹太教徒和基督教徒改奉伊 
斯兰教，希望通过他们来扩大穆阿台及勒派的影晌，壮大他们在 
哈串发王朝的权力 C 据传： 仅穆阿台及勒派的领袖艾布•胡戴理 
一个人，就使三千异教徒改奉伊斯兰教。 

因此，犹太教徒、基督教徒、火祆教徒……等异 教徒. 改泰 
伊斯兰教者，越来越多。原因很 复杂： 有的为伊斯兰 教简单，容易 
理解*有的由于在本教派受到其他教派的敌视（如一性派与聂斯 
托列派），故改奉伊斯兰教， m 大名数却是出于政治、经济的闵 
素： 以改奉伊斯兰教为猎取高官、名誉、地位和财富的手段。这 
批人改奉伊斯兰教后，各种异教的教义、思想、传说、故事…… 
便从各种渠道迅速流入伊斯兰教。公元九世纪以后.伊斯兰教本 
身发生了重大的变化，原有的教派更复杂了，原来没有的教派也 
出现了。即使是逊尼教（正宗派） 的 经注、圣训、教义和教法 …… 
等，也不免染上了种种外来色彩，教义越来越神秘，教法越来越 
琐屑，单纯的伊斯兰教，变成繁文缛节，清规戒律的宗教。艾哈 
迈德 • 爱敏根据大量的可靠史料，大胆提出自己“前无古人”①的 
议论，这在当时穆斯林学术界，无疑是难能可贵的“空谷足音' 

艾哈迈德•爱敏认为“逊尼派”的《古兰 经注》 中，小但存在大 

^埃及苦名文豪哈赘，卿秕特对本书的评语。 





谓:出于政治目的的注释，也存在许多犹太教的，或基督教的，或 
所谓“以色列式”的注释。例如《古兰经》说：“有一群廉洁的少年带 
着一 R 狗，隐身于山洞之中”，《古兰经注》就出现了纯粹来自《旧 
约》传说的注释。又如《古兰经》中提到亚当与夏娃的故事.是极其 
简单的，《古兰经注》便从《旧约》的传说，引证许多细节来加以注 
释。著名的阿拉伯历史家和经注家塔巴里的著作中 • 这类注释和 
记载，是很不少的。后人却把 《塔巴 里经注》当做金科玉律，坚信 
不疑。 

又如犹太教认为，只有大卫才能继承以列色的王位；十叶派 
中的拉费兹派便也跟着主张，只有阿里才能继承哈里发之位。犹 
太教 徒说： 要为“耶和华”进行圣战，宣到“救世主”出世，那时有 
声音来自天空；拉费兹派也学 着说： 要为真主进行圣战， t 到 
“迈赫底”(期待中的“救世主”）自天而降。犹太人说“大天神”迦白 
列是以色列的敌人；拉费兹派也认为：真主的天启本来应该降绐 
阿里，而是迦白列错误地把它降给穆罕默德。犹太人让“耶和华” 
形象化:“耶和华”降临在西奈半岛的“图尔”山上，端坐云间，穆斯 
林也有人主张这种异说。……这一切都是通过改奉伊斯兰教的犹 
太教徒和基督教徒传入的。 

另外犹太教和基督教中有主张“以贫为贵”者 f “ 富人进入夭国 
比胳驼穿过针孔还困难”，穆斯林中也广泛流行着这种思想和这 
句话。犹太教和基督教中有鼓励弃绝红尘者，伊斯兰教的苏飞派 
(神秘派)也主张鄙弃生活，苦行求道。 

艾哈迈德•爱敏认为，这一切来自犹太教和基督教的教义与 
传说，都已深深地滲透到穆斯林的生活，然而却是与伊斯兰教不 
相干的。他认为，伊斯兰重视人生，反对弃绝现实生活，反对出 
家修行。因此，伊斯兰教国家没有修道院，没有出家的修士与修 
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k 、 伊斯 竺教提 倡自食其力，反对独身 主义， 反对不劳而食。 

艾哈迈德•爱敏 认为， 阿拔斯王朝吋代，特别在公元九世纪 
后，伊斯兰教和早期大不相同，已经发生了极大的变化。粗犷、 
朴实、单纯的阿拉伯民族性，变成了繁缛、纠结、善辩，多变的 
民族性了。各种思想、各种学说、各种宗教传说一齐涌了进来， 
阿拉伯人从沙漠的帐幕，走进了圆顶尖塔的高大建筑…… . 阿拔 
斯王朝的时代，是由各种民族组成的穆斯林时代，不再是单纯的 
阿拉伯人的时代了。阿拔斯王朝统洽下的民族有阿拉伯人、波斯 
人、突厥人、印度人、阿美尼亚人、柏柏尔人、苏丹人、埃及 
人……，这许多民族虽然都崇奉一个宗教——伊斯兰教，但每一 
民族有自己的风俗、习尚，有自己的语言、历史，有自己的传统 
文化。每一个人在改奉伊斯兰教时，都同念一句“证言”:“万物非 
主，惟安拉是真主。穆罕默德是安拉的使者”。但是各人对这一 
“证言”的理解和解释，并不完全一致。再加上时代与环境的不同， 
政治、经济和社会的变迁，宗教意识和见解也必然随之而发生变 
化。 

伊斯兰教发生了重大的复杂的 变化， 各种教派，各派学说， 
多半由此而生，这是著者始终贯穿于本书的重要论点之一。 

(附注）本章论点、例子、说明……等，详见本书卷二《宗教文化》草，卷三，卷 
四、卷六、卷八中的“古兰经注”章、“圣训学”章“教法”京以及《伊斯教派”各章 • 

奴隶与释奴的贡献 

奴隶与释奴问题在阿拉伯历史上是极其重要的问题，艾哈迈 
德•爱敏在本书一二两卷中作了充分的阐述，和比较公允的论 
列。 





阿拉伯人对外大举扩张后，被征服的各地居民多被蓄为奴隶， 
分配给“胜利的阿拉伯人”。有的阿拉伯首领，一个人占有一千个 
女奴。奴隶被当做奴隶主的财产，可以自由处置》或留下，或出 
售，或转赠他人。 

哈里发欧默尔时代，从前方解回麦地那的俘虏中，有三个波 
斯萨珊王朝末代国王叶兹德吉尔德的女儿，后来由阿里主持，一 
女配给欧默尔的儿子阿布杜拉，一女配给前任哈里发艾布伯克的 
儿子穆罕默德，另一女配给他自己的次子侯赛因。在这以后，阿 
拉伯王室娶配女奴者很多；到了阿拔斯王朝，更比比皆是，不一 
而足。外族女奴，不仅对阿拉伯文学、诗歌作出了重要贡献，而 
a 影响了阿拉伯贵族的血缘，甚至可以左右政权 e 

阿拔斯王朝，很重视对女奴的教养，培养她们成为歌女，成 
为诗人歌女在阿拉伯诗歌中占有重要地位。中世纪信奉伊斯兰 
教的自由妇女，受到封建礼教的束缚，不能拋头露面地出现在公 
开场合，也不能随便同外人接触。只有奴隶身份的歌女，必须公 
开露面，为人歌唱。歌女多旁通各种学艺，允擅长诗歌文章。她 
们的作品留传后世者，多非阿拉伯自由妇女所能及。 

“释奴”问题在阿拉伯历史上占更重要的地位。 

阿拉伯人长期向外扩张，征伐频繁，因而收容了大枇俘虏。 
俘虏中贵族不少，有髙度文化的人更多 e 有的原来是奴隶，后被 
释放，称为“释奴” （ Mawla 毛拉）；有的一开始就改奉伊斯兰教， 
仍称为“释奴”，即自由奴隶。“释奴”的来源除战俘外，还有大批 
是从奴隶市场购买 来的； 由于兵连祸结，无家可归，生计困难而 
出卖儿女或出卖自身者很多。特别在中亚地区，阿拉伯封建贵族 
和军人，从突厥人中购买大批奴隶，送到奴隶市场，转卖牟利。 
戍释放作为自己的“释奴”，再编入军队，为自己 效劳。 
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倭马亚王朝时代，阿拉伯人的文化还很落后，缺乏各项人才. 
便利用奴隶担任工艺、农业、教育、行政、翻译……等工作。这 
个时代的著名学者和诗人，不少属于波斯籍的“释奴”阶层^可是 
阿拉伯贵族一方面利用释奴，一方面又对“释奴”的才能，深感不 
安，对他们施加种种压迫。 

“释奴”虽有很大贲献， 讳社 会地位却十分低下，受阿拉伯贵 
族的无比歧视。阿拉伯贵族将“驴”、“犬”和“释奴”三字联在一 
起①，等景齐观。对“释奴”之歧视，从它的称谓也可以看出。“释 
奴”的称号-•苜保留在他自己的名字中，即，“某人的释奴某人”， 
并禁止“释奴”和阿拉伯自由女子结婚，结了婚的，便勒令解除婚 
约，强制离开，“释奴”还要被责打二百皮鞭 6 

“释奴”多被编入军队，征战各方，仅得维持最低半活。没有 
权利分战利品，也没有资格享受俸禄，仅仅不缴纳丁税而已，死 
亍战祸也特别多。公元687年的一次战役中，“释奴”死七千，阿拉 
伯人仅死八百。 

伊斯兰初期，“释奴”在军队中的数目仅占五分之一，到倭马 
亚时代，“释奴”在军队中占绝对多数，超过阿拉伯人数倍之多 。 （H 
是“释奴”在学术文化界和政府机关中的地位，日趋重要.成为一 
股强大的力量。公元八世纪二十年代以后，阿拉伯统治集团中的 
倾轧斗争，日益尖锐。于是“释奴”阶层，举足轻重，被各统治集 
闭争相利用。“释奴”也可以得到二十到三十“迪尔汗”(银币）的月 
俸，但“释奴”多半是伊朗人，长期受阿拉伯贵族的压迫和歧视， 
他们反对倭马亚王朝统治的斗争，从未停公元八世纪上半叶， 
“释奴”部队经常同伊朗和伊拉克的起义结合在一起，进行英勇不 


①《珍奇的串珠》，卷 II ，第73页。 




懈的斗争。 

公元八世纪中叶，穆罕默德的伯父——阿拔斯的后裔艾布 • 
阿拔斯(阿尔•撒法赫），利用各地农民起义、“释奴”起义、教派 
斗争以及波斯贵族的反抗斗争，在中亚呼罗珊地区，掀起了倾覆 
倭马亚王朝的武装斗争，终于在公元749年推翻了倭马亚王朝，建 
立阿祓斯王朝。 

过去的阿拉伯历史家对中世纪阿拉伯封建统治阶级蓄奴与 
“释奴”的问题不大重视，虽有所记载也不可能公平；或者简单带 
过，语焉不详。艾哈迈德•爱敏引用大量史料，对蓄奴与“释奴” 
问题作了全面的阐述①，比较客观地揭露了阿拉伯封建统治阶级 
歧视和压迫奴隶和“释奴”的事实，并翔实地记载了奴隶和释奴对 
阿拉伯一伊斯兰文化的重大贡献。 

氺氺氺 

本书出版后，阿拉伯学术界评价很高，于今允甚，我在这里， 
稍加引证 •. 

“这部巨著是用最可靠的史料写成的，文字畅达，见解精辟， 
是一部阿拉伯文化史的光辉巨著•是阿拉伯文化的知识宝库 

一—阿拉伯著名学者穆斯台法 • 西哈比 

“本书对阿拉伯、穆斯林的学术、思想、文化……的发展，作 
了前无古人的研究与论述，是一部不朽的学术著作 ； 是著者聪明 
睿智、努力奋斗的见证，是他冲破歡重障碍，克服种种险阻，踏 
破道道难关，穿过崎岖小路才获得的珍贵成果。其流传之广.影 
响之深，迄今无人可比……”。 


①关于菥奴与释奴问题， f 者在本书坑厂卷，第 i 筇.第2章,第6篇第1、2、3 
^ 卷，第1給第2、1各帘， 都冇详 细阐述„ 






18 译养序言 

一-埃及著名文豪哈桑 • 赞雅特 
“这部巨著是考察伊斯兰文化的灯塔……” 

——埃及著名历史家爱哈迈德 • 福瓦德 
“读了这部巨著，你可以从那些大《的考据与研究的背后，看 
到抹去了阿拉伯思想面貌上的灰尘后，显露出来的阿拉伯的真实 
灵魂的闪光……” 

—— 埃及著名作家台木尔 

“这部巨著，是献给当今世界的一部最珍贵、最丰富、最不朽 
的宝藏。 . ” 

——埃及著名盲人文豪、前开罗太学校长塔浩•侯赛因 
以上所引的评语，分别载于科威特出版的《阿拉伯人》月刊， 
1967年3月号》埃及出版的《人民百科全书》，第132卷，《艾哈迈 
德 • 爱敏》条。 

这些评语，都是以资产阶级观点来评价的，不免有夸大之处， 
但至少可以说明，这部八卷本文化史，是迄今阿拉伯文化史中的 
一部极其重要的划时代的著作。 ( 

本书著者所使用的史观，完全是旧的史观，但著者对史料的 
取舍，问题的阐述，力图克服一些民族的、宗教的狭隘情绪。如 
论述伊斯兰产生前后的阿拉伯社会，论述阿拉伯人向外扩张后 
对被征服地区人民的残酷统治，论述阿拉伯封建统治阶级对奴 
隶与“释奴”的歧视与虐待，论述奴隶与“释奴”对阿拉伯一伊斯 
兰文化的贡献 I 论述波斯、印度、希腊、罗马对阿拉伯一伊斯兰 
文化的影响，论述伊斯兰教本身的变化；论述阿拉伯封建统治者 
对阿拉伯大众的压迫……等等，在某栌程度上都是比较客观的。 
上述阿拉伯学者的评语，说著者“冲破重重障碍，免服种种险 
阻……”“经过数十年的辛苦努力才取得的成果”，这是确实的，是 









译者序言 
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译者在三十年代跟他学习时亲眼看到的。著者的许多论点，在三 
十年代曾引起许多伊斯兰学者的反对，抨击。甚至有些受过西方 
教育的学者也对他进行猛烈的抨击。然而，这对于他是无损的。 
艾哈迈德•爱敏去世已近三十年，他的这部著作越来越受到重 
视。 

伊斯兰国家在国际事务中，正在发挥着越来越大的作用，对 
阿拉伯一伊斯兰历史文化的深入研究，已成为世界各国学者日益 
迫切的课题。我国正处在一个学术文化繁荣的 时期. 在这方面的 
研究工作，理应作出无愧千我国国际地位的贡献。为了给有志于 
此的同志提供一点有用的资料，我将自己的旧译《阿拉伯文化的 
黎明时期》—书，根据1964年出版的阿拉伯原著第九版，重新改 
译，并根据原著副标题改名为《阿拉伯一伊斯兰文化史》(黎明时 
期 >o 


本书共八卷，约二百万言。为了早 n 将全部译出付印，后面 
七卷，将由北京外国语学院阿拉伯语系朱凯、向培科、史希同三 
同志和我共同翻译，并将陆续出版。 

纳 忠 

1981年5 月于 北京外国语学院阿拉伯语系 



著者序言 


——第二版 

奉大仁大慈的安拉之名，求真主赐福于先知穆罕默德。 

1929 年本书第一版印行后，阿拉伯人和“东方学”者们给了我 
极大的鼓励。他们对本书给以评论，提出了许多意见，我受益良 
多。其中如阿布德•拉基格教授、阿布德•瓦哈比博士、阿杳姆 
博士、柏尔吉斯特朗博士、拉沙德博士、马尔西亚教授、哲弗里 
教授……等，都对本书提出过评论。 

我原希望对本书的初版进行一些修改，并増加一些章节，同 
时对一些“东方学”者的意见加以评介。但我目前正写本书的《近 
午时期》，致使修改工作，无法实现。此次再版，我增加了一些 
史例，阐明了一些较为隐晦的地方，改正了初版内容方面或印刷 
方面的错误。 

艾哈迈德 • 爱敏 

1933年1月 
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第一篇伊斯兰前的阿拉伯半岛 

第一章阿拉伯半岛 

阿拉伯半岛并不是阿拉伯人唯一的故乡，他们也居住在半岛 
的周围。由于他们大部住在半岛，半岛是他们最重要的居住地， 
所以称为“阿拉伯半岛”。 

阿拉伯半岛位于亚洲西南，北界叙利亚沙漠，东接波斯湾及 
阿曼湾1南滨印度洋，西濒红海。 

阿拉伯半岛以西部最高，向东则逐渐低下，至阿曼又复隆起； 
全岛没有常流的河道， R 有一些时流时涸的山溪^ 

阿拉伯半岛的绝大部分，是中部的沙漠地带。这些沙漠地带 
的性质，各不相同，大约可分为三部分： 

1. 塞玛瓦谷一现称为努弗德沙漠(阿拉伯人原来并不知道 
这名 称〉， 位于半岛之 北部； 南至北一百四十英里，东至西一百 
八十英里。其地沙多细软，并无河流，仅有稀少的水井和泉源； 
因为沙质如此，加以飓风时作，沙地多成陵谷，步履其中，崎岖 
困难。冬季多雨，生长沙漠植物及各种颜色的小花；居民大部分 
为贝都因人 I 夏季干燥而炎热。贝都因人便由内地移到边地生活， 
到了冬季，又回到故乡，牧畜驼、羊 c 

塞玛瓦谷之南，有舍迈尔山，山为新月形，弓背向南：气候 
温和，雨水很多，水草丰富，散布着许多村镇，阿拉伯人称此山 
为唐邑二山，即爱查山及萨尔马山。“唐邑”乃族名，有支族名舍 
S 尔，故又名舍迈尔山。 



1 第…辟伊斯兌前的 N J 、>: 伯半岛 

2. 南部沙漠一-北接塞玛瓦谷，东及波斯湾；面积约五万 
平方英里。地平沙硬，碎石零散，而沙纹荡漾，有如水波 a 闹水之 
期，到处绿草滋生，贝都因人便携带家室，赶着驼、羊，迁到野 
外，逐水草而居，过三个月的游牧生活。在这个时期，游牧人便 
以酪浆充饥。到了夏天，水草祜萎，他们又迁回故乡，南部沙漠 t 
天气异常干旱,有很少的地方，也生长些树林及椰枣林。阿拉伯 
人用 许多名称来称呼这个区域：在也门及哈达拉毛之东者，曰索 
也黑达，在哈达拉毛之东北部者曰爱哈哥府，在迈黑拉之北者曰 
杜胡拿。今全部合称鲁布哈利。 

3. 黑石沙漠——雅古特在《地理辞书》中 记载： “这块地区多 
黑石，有如火烧过一样' 黑石沙漠乃由火山喷发出的岩浆而成， 
由哈瓦兰的东边绵延到麦地那，麦地那便介在两片黑石沙漠的中 
间。黑石沙漠颇多，雅古特曾举出二十九处，其中最著名者如瓦 
基姆黑石地区，在这里曾发生过“黑石战役”。 

越过沙漠区，便是半岛的西部，分为两个 区域： 北部的汉志， 
南部的也门。汉志北及伊勒（亚喀巴)，南接也门。“汉志”的意思为 
“间隔”， 因为它是一段山脉，分开了红海沿岸的低地提哈玛，及 
东边的高原内志， 故 有这个名称。汉志是一个贫乏的区域，地多 
山谷，雨水降后.谷中充满山洪，其后山洪便流入红海；然而雨 
量却不甚多。汉志有少数的地方如塔伊夫等地，气候还算温和；除 
此而外，便全是酷热之区。居民多为游牧的贝都因人，至今尚占 
居民总数六分之五，居于乡村城镇者，仅六分之一汉志地当南北 
要冲，联系也门和北方的贸易_故地势颇为重要。犹太人在伊斯 
兰未兴以前，巳移居汉志,并在海邑巴尔及麦地那各地开辟了许 
多殖 民地。麦加为汉志最著名的城市，处于低洼不毛之地 t 南至 
北长二英里，东至西一英里，其地缺乏饮水，仅有一座渗渗泉。麦 
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地那原名叫叶斯里伯，不适千耕种，北有 W 候德山，多椰枣树林》 
东北为海邑巴尔。 

汉志之南为也门，位于半岛的西南角.自古以肥沃富庶著称 
于世，萨那为其首府，古时曾为帝王之都，故附近遗有著名的海 
木丹王宫。也门东南部为马里卜，乃萨巴人的故乡。此外尚有纳 
季兰及亚丁诸城。也门居民在很古的时候，便和印度及近东各地 
发生过关系了。 

也门之东为哈达拉毛，这个地区多山、多谷，有古城的废墟， 
还留有文字遗迹。 

哈达拉毛之东为佐法尔，自古为香料产地，苹今仍畅销印度。 

阿曼在半岛的东南角海滨，是一个山区，居民自古以善航闻 
干世。阿曼的西北，为巴林群岛，北部延伸到伊拉克的边境。 

由汉志东向，至巴林沙漠，所经过的高原，叫内志，地势高 
旷：多沙漠与高山，零散地分布着一些适于耕种的地方，可算是 
阿拉伯半岛气候最佳的地方了 

介于内志和也门之间者为叶玛迈，东连巴林群岛，西接汉志。 
叶玛迈附近有著名的“奥卡兹市场”。阿拉伯半岛的气候，普遍是 
酷热的；高原地带，夏天夜间稍凉 • 冬天水能结冰。阿拉伯半岛 
上的东风，非常温和，称为“萨巴”，意即“东风' 历代阿拉伯的 
诗人，常常有诗歌来吟咏赞美。和东风相反的是炎热的南风。最 
好的日子是春天，接着是雨季，到处绿草滋生，可以牧放牲畜。 

氺氺 5(： 

阿拉伯人居住在阿拉伯半岛。有些历史学家以为阿拉伯半岛 
的居民和半岛四邻的居民，同出一源，后来邻族的文化日渐发 
展，而岛内各族仍然落后。如幼发拉底河流域及尼罗河流域的居 
民，早已文物灿然了，而被包围在高山大海中的半岛上的民族，依 
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然过着游牧的生活。 

这种主张对不对，姑不具论。但阿拉伯人的文化较邻族落后， 
这是事实！他们仍然过着部落的游牧生活，所以居无定所，一到 
雨季 * 便携带家室，赶着胳驼，到处面去寻找有水草的牧场。不 
象农民，定居在土地上,也不象城镇里的人，会运用思维，改善自 
然环境。他们只知听候天时地利的支配；雨水好，就游牧而生， 
否则只好听夭由命。这样的生活，绝不能致人类于文明进化之境， 
R 有先安定了生活，然后动脑筋来改善生活，人类才会进化到文 
明的领域。 

阿拉伯半岛虽然有些较为进步的区域如也门等地，但是游牧 
生活遍及全岛。 

这些游牧人和准游牧人，分为若干部落，每一个部落便是一 
个基本单位，各有其社会组织。各部落间常常纷争不息，为了攻 
击敌人，或抗御外来的侵袭，或别种原因，便与另一个部落，或 
许多部落结成联盟，以增加自己的力量。若干年以后，那些由许 
多小部落合并而成的大部落，都忘了自己的根源，而统属在一个 
强大的族名下。后来，代远年湮，他们便认为大家原来都是出于 
一父一母的了。 

历史学家写了好些书，考证阿拉伯各部落的宗系及其分支 
的情形，但是那些宗谱，一直存在着很大的疑问。有人对马立克 
教长说，某人自称其宗系直溯亚当，马立克很讨厌听这样的话，就 
问他：“他由哪里知道的？ ”又有人对他说，某人自称其宗系直接 
伊斯玛仪，马立克质 问道： “谁告诉他的？” 

谱录学家根据《旧约 • 创世记》的记载，以为半岛北部的阿 
拉伯人是伊卜拉欣(亚伯拉罕）之子伊斯玛仪（以实马利）的后裔, 
南部是叶葛唐（又名葛哈唐）的后裔,所以习惯上便称南部的人为 
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“也门人”或“葛哈唐人”，称北部的人为阿德南人或尼萨里人，或 
木阿底人。这种区分， TH 确与荇，我们不去研究，我们认为，由 
各方面 来看. 南北两部是有真正区别的： 

1. 南部的人名定居，有较高的文化。《古兰经》 云:“ 萨巴人 
的故乡，有安拉的征兆，即左右有两个花园1分立 两边； （我对其 
族人说：）你们享受安拉赐给你们的禄食吧！你们感谢安拉吧！你 
们有美好的 家乡. 有多慈彰恕的安拉”。（《古兰经》34: —16) 北 
方人则逐水草而居，并无定所。 

2. 南北居民，语言悬殊。也门的语言，无论单字的设置，或 
词句的变化，都与汉志的不相同，关于此点 * 我们且留在后面去 
讨论。当时也门语，最近似埃塞俄比亚语及阿卡德语 t 汉志语则 
近似希伯来语及奈巴特语 c 

3. 因为文、野生活的互异 • 语言、文字的悬殊，及民族的 
驳杂不纯，所以南北民族_在思想文化方面，也是各不相同的^ 

我们并不是说，南北居民完全隔离，索居本土.彼此不相往 
来> 事实上并不如此，伊斯兰教未兴以前 • 也门人迁移到汉志的 
非常多，而汉志人也有少数迁移到也门的。也门人向北方迁移的 
原因，是马里卜地方堤坝坍塌，致使居民流离失散，流迁半岛各 
方。公元前三、四世纪之间.当罗马人的商业在红海沿岸发展以 
后①，也门人的商业受了严重的打击，以致衰落崩, :贵。 一部分的 
历史家认为这也是他们迁移四方的一个原因。罕于北人南迁的原 
因，或认为是人口繁殖，居住的地方不够，居民被迫，不得不向 
外迁移。 


①阿拉伯人称“东罗马人”（拜占廷时代的希腊人>为“昝姆” ( R um ), 以下閊此, 
律译为“东罗马人”。一译者 
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总之，依谱录学家的主张，伊斯兰以前，各部落间，彼此的 
迁动是极普通的事情。 

南北两族居民，自古就结下了不可解的冤仇，相传两族在战 
争之时，各族有各族的标帜，母才尔人缠红巾揭红旗，也门人则 
一律缠黄巾揭黄旗。诗人艾布.台玛木的咏春诗中有一句说： 

“美丽鲜花红黄相间， 

仿佛也门人和母才尔人在战场上的头巾。” 

这种仇恨的根源显然是文明与野蛮的天然冲突 e 不断的战争 
増加了他们的仇焰，助长了他们之间的战火。最显著的例子就是 
麦地那人和麦加人之间的世仇（根据谱录学家的说法：麦地那的 
奥斯人和海兹勒支人乃是属于也门人。麦加人属于阿德南人。>， 
曾延长到伊斯兰产生以后。各部族间，喜欢互相夸耀，每一部族 
都说本族的宗系，才是最光荣的宗系，本族的人民，才是最尊贵的 
人民 I 其实也门人有很古的文明及固定的疆土，值得夸耀。伊斯 
兰教兴起以后，穆罕默德是阿德南族人，穆圣的继承者古莱氏族 
的哈里发，也是阿德南族人，于是阿德南族在各族间便占了优越 
的地位 D 也门人不甘落后，采取种种方法，企图恢复固有的尊荣： 
他们或把古代的历史，染上一层美丽光华的颜色，说也门人原是 
先知胡德之子葛哈唐的嫡系,或自己承认和阿德南族同一宗系， 
都是阿拉伯人之始祖伊斯玛仪的后裔，或把阿拉伯人分为三个部 
分>说也门人才是土著的阿拉伯人，阿德南族及其他各族都不过是 
“新阿拉伯人”或“准阿拉伯人”而已。 

潜录学家至今还主张也门人的始祖确是葛哈唐。葛哈唐生二 
子，以后便分为两大族，克黑兰族，希木雅尔族。克黑兰族又分 
若干支族，最重要 的是： 

1. 唐邑族，在伊斯兰兴起前数百年便居住于艾査山及萨马 
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山（一:山 今以贪尔曼山著名）为阿拉伯部阵中最著名 的一族 ，所 
以叙利、]卩、波斯各 同人， 统称阿拉 ffr 人为唐邑族 . 

l 海木丹族、墨咨罕吉族（居仵于麦加附近塔伊夫东南之白 
努，哈力斯族，便是属千昂资罕吉族）及台吉莱旌 大部分 住在也 
门。 白吉莱族在欧默尔为哈里发的时代，对于征服伊拉克 曾出过 
很大的 力景。 

^居件千叙利亚沙漠的阿米来族和朱萨母族(在幼发拉底建 
希拉 乇圃 的赖赫米族便麂于这族）以及曾统治哈达拧毛和叶码 
迈 w 白努艾 赛徳族的京戴族（阿拉伯蒙味时代最有 名 的诗人伊穆 
勋 * 盖拖便•限厲干京戴族）。 

4. 艾资徳族曾统治阿曼，造一 个强大 的部落，其中 有爱萨 F 
奈人， 曾 建闻于 叙利亚之东， 另 有胡萨尔族，曾在古莱氏 族之前 
统治麦 加1 麦地那的海兹勒支及奥斯二族也是属于胡萨尔族。 

希木雅尔族也分苦千支族，其電要者为， 

1. 占达尔族，居汉志之北部。 

2. 台尔赫旌，自古居住在叙利亚北部。 

3. 克尔布族，居叙利亚沙漠。 

4 . 朱黑尼族及俄兹莱族，俄兹莱族人后来移居下•汉志的依才 
母山谷，以感情淳厚、 爱 情纯洁见称。 

谱录学家分阿德南族为两大支族，即勒比尔族和母才尔族。 

勒比尔族分若千支族，其著名者为， 

K 艾赛德族，居路迈山谷之北。 

? *瓦依勒族，此族又分白克尔族及台格里卜族 t 二族曾发牛 
过长久的 战争， 彼此损伤， II 至同归于尽。叶玛迈的白努哈尼法 
族，便是辕干瓦依勒族 c 

母才尔族也分若干支族，其著名者为 I 
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1. 盖斯•阿兰族，此族也是阿拉伯部落中之著名者， 人多称 
也门族以外的人为盖斯 • 阿兰族。黑瓦才尼及苏莱姆二族也属于 
盖斯•阿兰，二族居内志的西部。安德法族亦属之；安德法族又 
分二支族，即阿比斯族及祖白扬族，二支族互相为仇，争战不已 I 
著名的战争，有“达黑斯之役”及“艾布拉之役”。 

2. 台米母族，居巴士拉沙漠。 

3. 胡才尔族，居麦加附近诸山> 历来以诗词丰富而雅丽见 
称 。 

4 . 基那奈族，居汉志之南•中有古莱氏人，曾统治这个区域。 

勒比尔及母才尔二族，互相为仇，延至数百年之久，勒比尔 

族常与也门人联盟，合攻母才尔族。 

这是阿拉伯半岛上最著名的部落，以及各部落所住地区的一 
个大概。我们在前面已经说过，这些宗谱，并非完全可靠；但是 
阿拉伯人一一允其是后代的阿拉伯人 —— 都巳承认这个宗谱的正 
确，我们可以不再细论。阿拉伯人的宗族意识，便是建立在这个 
宗谱上；他们并根据这个宗谱把他们所居的地区，分为若干集团 
和若干宗派。我们根据着这种宗族的意识，便可以找出历史上许 
多事件的原因，还可以了解他们的文学诗歌——允其是关于夸耀 
和谩骂的诗歌。伊斯兰教兴起后，阿拉伯人对于他们的宗系，更 
坚定地认为，阿拉伯人的宗系归之于三个根源，即勒比尔族、母 
才尔族和也门族。历代诗人夸耀和谩骂的诗歌，便是这种宗族意 
识的表现。后来倭马亚朝及以后历代的哈里发，更利用这种褊狭 
的宗族观念，来作为互相攻击的工具。 

阿拉伯人的社会状况 

我们在前面已说过阿拉伯居民分为两大 部分： 游牧的和定居 
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的，其中游牧的占大多数。 

游牧人轻视工农业，不经商，不航海，专靠着牲畜的产品为 
生活，食其肉，饮其乳，衣其皮毛，并以皮毛制成帐幕。到牛活困 
唯的时候，便以蛇蝎、野兔、飞兔等物充饥。他们畜养牲畜，完 
全是靠着天时的转变， 雨水季 节赶着牲畜到外面寻找水草 牧放； 
雨季过了，又赶着牲畜回转故乡，等候第二年的甘霖。需求别的 
东西如椰枣、衣服的时候，便用牲畜或牲畜的产品去和别人交换。 

“抢劫”和“掳掠”也是他们谋牛的一途。他们常常进袭和自己 
有仇的部落，-一一各部落之间的仇怨是非常之多的，——抢骆驼， 
掳妻孥；别的部落也一样的在觊觎着，一有机会，便要报复；倘 
使他们无敌可攻， 那么，本 族的人也会自相掳掠 r 

因此，弱小的部落，便不得不求庇干强大的部落；不过彼此 
间的盟约，是不长久的，联合的局面破坏得非常快，所以同盟的 
部落，旦夕就可以变成交战的敌人。 

游牧人的天性，本来不适于经商，最多只能做商队里的驼夫、 
向导或保护商队的镖客而已。 

各部落内的团结，非常牢固，为了保全信谊 • 就是为了本族 
中最低贱的一个&，也应当去为他驰驱> R 问是不是本部落的人， 
是非曲直，一概不管,他们团结一致地对待部落以外的人。 

本族的任何一个人在外面犯了什么罪恶，全族的人就要为他 
承担起来；倘若他得了战利品或掳掠物，全族的人都得分享 .m 
好的部分却归酋长所有。假使一个人得不到部落的保护，他便去 
托庇于别一个部落，承认他是那个部落的一分子。游牧民族的这 
种思想，可以说是一种部落主义，并非民族主义。而游牧人与其 
部落互相保护的感情，就是所谓的宗派主义。 

老于游牧生活的人，宗教观念非常薄弱，除了盲从本部落风 
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俗及因袭祖先外，便无信仰可言。《古竺经》云：“游牧人最悖逆、 
最虚伪，他们当然不知道安拉降于先知的法度。安拉是令知的，睿 
智的。” 

“豪侠”是游牧人认为道德的最髙典型，也是诗词中歌咏的良 
好题材；但是这两个字的真义，很难说得明白。大体说来，就是 
勇敢、好义的意思。所谓“勇敢”.便是在双方对垒，为本部落奋战 
之时> 冲锋陷阵，不惜牺牲性命全力以赴；所谓“好义' 便是宰 
牲待客，济困扶危，多给 少取* 勇敢好义就是“战争时舍身陷阵. 
获战利时廉洁 不取' 

因为好义，便常常佳宾满座，饱餐痛饮；然而荒凉贫瘠的沙 
漠地带，出产稀少，不能供他们的需求 * 他们便不得不用贫瘠地 
方的出产品，到叙利亚、伊拉克、也门各地去交换所需耍的东 
西。 

游牧人民中的妇女，多和男子分担事务：伐薪汲水，挤乳编 
篱，织布缝纫；大体而言，她们的才干和男子差不多， R 有战争 
方面，妇女赶不上男子，而战争又是游牧人的生活基础，所以她 
们的地位，较男子低下多 r ， 有些部落，踌至活埋女儿，《古立经》 
云，“他们每当听到生下一个女孩的时候，必怒气填膺，脸色发 
黑*躲在家中不愿与人会面，暗自 犹像： 忍辱养活她呢，抑或将 
她活埋？啊！他们所判断的是何等的残忍！ ”(《古兰经》 16 : 58 — 59 ) 

窀于定居的人，居有定所，以商#或农业为生，一切都比较 
进步。伊斯兰教兴起以前，也 n 人、爱萨西奈人及赖赫米人，①便 
曾经到叙利亚及伊拉克等地建立过一些国家。关于这一点，后面 
再叙述。 


①栺波斯边境的“希 拉子. 閩”，牵阅木书后两筚馆2章，——译者 
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第二章阿拉伯人与邻国的关系 

有人以为蒙昧时代的阿拉伯九是和外面隔绝的，历来没 fr 和 
外面发生过什么关系；以为夭然的大海和无垠的沙漠围住了他们， 
使他们和四邻隔断》所以无论物质方面或精神方面，都没受外人 
的影响。其实，这是一种错误的见解。原来阿拉伯人无论在物质 
方而或精神方而，都曾和邻国发生过关系，不过因为地理环境及社 
会情况的限制 • 他们不能如同时代的文明诸邦与其邻国发生那样 
密切的关系罢了. 

阿拉伯人和邻国发生关系是多方面的，最電要的 是：】 .商 
业， 2. 在波斯边境和东罗马边境建立阿拉伯城镇， 3. 犹太教及 
基督教的传教团常深入阿柃伯内地宣传宗教 6 今分述于后： 

商业： 在古代 • 阿拉伯半岛原来是商业 要道. 商人们或将本 
地的物产——主要是南部、特别是佐法尔出产的香料^运到叙 
利亚、埃及等国，或将外国的货物转运到另外的国家。因为那时 
海道不宁，商人们不得不选择陆道。但是陆道的途程既长.危险 
义多、须要格外谨慎，所以商旅多按一定的时期，选择一定的路 
线，结成驼队而行。 

在阿拉伯半岛上，有两条沟通叙利亚和印度洋之间的商业要 
道：一条是由哈达拉毛北行，经波斯湾的巴林群岛 s 达苏勒;①- 
条也是以哈达拉毛为起点，避开酷热的内志沙漠及崎岖难行的山 
路，遥顺红海岸线向北而行，而麦加城便是这条航路必经之地，路 
程恰为由也门到巴特拉的一半。 


( D 即推罗城, 


译者 
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这两条商道为阿拉伯人开了一条谋生之途，使他们得到了极 
大的好处 f 他们有的借此而移居于商路要冲的城市，自己经营商 
业， 有的 受雇于商旅，为别人做驼夫、镖客或向导。 

阿拉伯人虽然好袭击掳掠 t 好威胁邻国的边城，但 颊讲 信谊， 
爱好荣誉，坚守约会。所以颇能和四邻的居民交往，而且为商旅 
开辟 r 一条广阔而有条不紊的商道。有一些部落，常为商队保路 
而收取保路费，一旦商队在路上遇到侵袭，他们便不肯接受人家 
的保路费1但是他们既熟习道路的安危，又能忍苦耐热，所以常 
常是成功的。 

古代 • 阿拉伯的商业掌握在也门人的手中。也门人是古代阿 
拉伯人中从事商业主要的 能手； 经过他们的手，把哈达拉毛和佐 
法尔的出产以及印度的货物输送到叙利亚和埃及^公元六世纪以 
后，由于上述的种种原因，汉志的阿拉伯人代替也门人执掌了商 
业的牛耳。汉志人从也门人和埃塞俄比亚人那甩购买了货物，然 
后按照自己利益，销售到叙利亚和埃及的 市场； 有时也推销到波 
斯的市场。当时波斯的市场还是操纵在希拉的阿拉伯\手中。汉 
志的阿拉伯人把麦加作为他们贸易的根椐地，把这一条商道置于 
他们的保护之下。在伊斯竺教兴起的前夕，——由干在波斯人和 
罗马人之间的敌对极其严重，从而使麦加人的商业有了很大的发 
展。罗马人自己的很多生活必需品，都侬靠麦加人，甚至如致绸 
等奢侈品，也仰给于他们。有些西方历史家甚至认为，当时在麦 
加地方，巳经有了许多罗马的商店，罗马人在那里，一方面经营 
贸易，一方面侦察阿拉伯人的情况„同时，在麦加还有埃塞俄比 
亚人，调查对自己有利的商业情况①。 

①俄莱里 * 《移罕汊徳以前的阿 拉伯％ 
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麦加城中，以古莱氏族为最著，古莱氏族是奈才尔•基拿奈 
的子孙，所以只要是奈才尔•基拿奈的后裔，都属于古莱氏族。 
有人说，称他们为“古莱氏人”，是因为他们从事商业；阿拉伯文 
“古莱氏”一宇含“收集财物”之意，《阿拉伯大辞书》中 说:“ 称他们 
为古莱氏人，是因为他们从事商业没有从事畜牧与农业。”《诗歌 
集》又说：“俄玛莱 • 瓦立德和阿慕尔 • 阿绥是两个商人，常到埃 
塞俄比亚去经商，埃塞俄比亚是当时古莱氏人经商之地 ，，① 

占莱氏 人之所以有很重要的地位，是因为地理环境有利》前 
面曾说过，麦加恰位于由也门至巴特拉之间的中途，城里有渗渗 
泉，可供商旅之需古莱氏族又是麦加城中管理天房②的主人，而 
阿拉伯人是非常尊重天房的尊严与圣洁的。《古 兰经》云：“ 因为古 
莱氏族惯于冬、夏两季的旅行，让他们崇拜这座天房的主宰吧 t 
安拉让他们饱食无饥，平安无恐。” (《古 兰经》，106:114)。才迈赫贪 
利③注解这段经文说：古莱氏人每年有两次旅行冬季到也门，夏 
季到叙利亚；在这两次旅行中，他们可以平安地做买卖，谋生活， 
因为他们是禁地④的居民，又是天房的管理人；别族的人常受他 
人的抢掠、袭击，而他们独得平安。安 拉说: “难道我未曾为他们 
设置一个安宁的禁地，而集合百物以为我赐与的禄 食吗？ 但是，他 
们大都不知道!” 

商入运货出发，往往是大批驼队结集而行，每一个驼队好象 


① 艾布•法拉吉*《诗歌集 I 卷8,第52页。 

② 即 Kaaba , 中国伊斯兰教人译为“卡尔白” 或“天 房”，另译为“卡巴 ' —— 

译者。 

免才迈赫舍利，中世纪阿拉伯著名学者 〈公元 1076—1144年> 精于哲学、经济学、 
修辞学等。苦有《<古兰经>敉降时的背景考查>)、《无事人的#天》。——译者 

© 《古兰 经》 规定，在麦加大寺（天 房） 中禁止流血，故称为*禁地哈勒母）。一 
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-个部队的组织。根据塔巴里的记载，每一个驼队多的有-千五 
百只骆驼。伊本 • 西沙米叙述“巴德尔战役”①时有这样一段话： 
“先知穆罕默德听说艾布 • 苏福扬赶着大批古莱氏人的驼队从叙 
利亚归来，驼队中有古莱氏人的大量财物和商货。还有三四十个 
古莱氏人，包括默赫勒麦•诺法尔和阿穆尔•阿绥在内。这些驼 
队出发时，有充分的准备和周密的防范；前面有探路的前哨，有 
引路的向导和保商的武装队。” 

希拉的阿拉伯人以很高的保险费在阿拉伯各地段为波斯商队 
护路。相传有一次波斯商人以保费太高，不肯交出，便惹起阿拉 
伯人的袭击，将波斯人自己的保商队击败。那一次的事迹在阿拉 
伯历史上是很有名的，称为“底哥尔之役”。阿拉伯的诗人多引为 
歌咏的资料，认为这是阿拉伯人战胜波斯人的一次战役。 

东罗马政府为了征收入境的商税，和监视外国人的行动，就 
在从阿拉伯到叙利亚的商道上，指定一些商站，让阿拉伯人的商 
队停留。到罗马国的第一站是伊勒(今名亚喀巴），由伊勒全加沙 
而与地中海一带的商人相接触；由加沙可达布 斯拉。 

相传穆罕默德曾两次参加阿拉伯人到叙利亚的商队，第一次 
到布斯拉，那时他才十二岁，第二次去的时候，已经二十五岁 
f 。 


有人认为阿拉伯人到邻国 贸易， 只限于交换商货与财物，对 
干精神和文化，没有什么影响。我们认为不是 这样； 除了财物商 
货的交换外，阿拉伯人确实从罗马和波斯得到了一些文化上的好 


①巴德尔在麦地那 西南， 靠近红海，《 巴德尔战役”是穆罕默德和麦加占 莱氏人 
的一次决定性 战争，穆罕 默德胜。——译者 
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处。这本来是很自然的，因为到文化发达的国家去旅行，旅客必 
然#到很多新鮮的事物，从而尽可能地 吸取， 譬如，现代也门和 
汉志的阿拉伯人到埃及和叙利亚去旅行的时候，还是不断地从埃 
及和叙利亚的学术文化中吸收好的东西。象阿拉伯那种大规模的 
商队，经常和外国人发生商业 交往* 如果说，他们当中没有懂得 
外闷语言文字作为彼此互相了解的媒介的人，那是不可想像的6 
或者有人以为，即使有懂得外同语言文宇的人，也不过等于现今 
的“翻译”，而翻译人员断非介绍学术文化的人才。我们以为就某 
祌情形來说.这话同然不错，不过我们別忘记，那时从事贸易活 
动的阿拉商人中 • 有些是富有资财、广有知识的古莱氏人。从 
我们上面引证的材料看来，在商队中有艾布•苏福扬、默赫勒麦 
和阿薦尔这样的人，他们都是群众的首领；他们之中有的人后来 
在伊斯 4 时代执嚯了大权，这样的人绝不应和今夭普通的“翻译” 
扪提并论，他们很可能把所看见的文化，如生活的制度，伟大的 
茳筑和教脊 • 政府管邱市场和征收捐税的办法，以及所听到的文 
卞和故事等等，介绍固去。每当他们在经商较为空闲的时候，懂 
得外同语言的人，便常把! a 闻讲给不懂外国语言的人听。自然，这 
样不能笕是.也不能被认为是关于历史、文学的真实的介绍或细 
致的翻译，没有一个人是这样认为的。但是，这样介绍去的历史 
和文学，纵然是被歪曲了的，对于阿拉伯人的思想，总是会有影 
响的 （ 蒙昧时代的阿拉伯商人，曾把所知道的波斯、罗马、埃及和 
埃塞俄比亚的许多语汇，移植到自己的语文中去，使之成为自己 
语文的一部分，并使符合于本国语文的语法。《古兰经》中曾提到 
过这些字。这种情形颇足以做我们的论据。后面，我们将再引证 
论述。 

在访 巧建立 阿拉伯 城市一 -我们看一看亚洲地图，必 s 调 •到: 
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尚时阿拉伯半岛介于两大文明国家之间，即东方的波斯和西方的 
东罗马。波斯人和罗马人为避免阿拉伯人的袭击与掳掠，常想把 
阿拉伯人置于自己统治之下。但是要征服荒凉的阿拉伯半岛，必 
须牺牲大量的生命和金钱< 况且阿拉伯人的生活习惯，是不愿受 
任何一种权力束缚的。战胜了一个部族， R 有一个部族服从，还 
有无数的部族需待逐一地全部去进行征服。这并非一件容易的事。 
所以波斯人和罗马人放弃了武力征服阿拉伯的计划。他们认为防 
止阿拉伯人侵扰的绝妙策略，就是帮助边境的阿拉伯部落，使他 
们定居下来，从事耕种，建立城市,使他们成为替自己抵 御贝都 
因人袭击和掠夺的屏藩,、波斯边境的希拉王国和罗马边境的爱萨 
西奈王便是这样建立起来的。 

1* 希拉王国 -古代的阿拉伯人在希拉王国建立以前，就已 

经有移居到波斯边境去居住的,我们在这里无暇详述。公元240年 
左右，在波斯国王萨浦尔之时，波斯人才在幼发拉底河畔建立了 
希拉王国，以阿慕尔•阿定为国王。 

希拉王国臣属于波斯国王，由波斯王任命希拉族中的—人为 
国王；希拉人担任保卫波斯边疆的责任，波斯人则免去希拉人每 
年的贡赋。 

那时波斯的社会制度是封建制度，各省的长官不但可以自主 
行政，还可以终身在职，国王是尊重各省长官的意见的，这恰恰 
和罗马的中央集权制相反。 

希拉王国的阿拉伯人较波斯各省尤为独立，除结约时所规定 
的义务外，可以不受波斯任何的约束。其国王一职，波斯王常任 
命赖赫米族(据谱录学家说，原为也门的一个部落)的人担任 ，一 
个国王死了，波斯国王再由赖赫米族中选择另一人继承。 

那时希拉的阿拉伯人，因为土地肥沃，地方富庶，享受着舒 
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适的牛活，各方的阿拉伯人，都嫉妒他们。希拉人是波斯人和 M 
拉伯人中间的媒介，常贩运波斯的出产到阿拉伯的市场销售，并 
目.传播波斯的文化。波斯国王叶兹德吉尔第一（公元 399— 420年） • 
曾遣其长子巴赫兰赴希拉居住，一方面为跟希拉人学习猎艺，一方 
面享受那里温和的气候。那是发生在努尔曼一世为希拉国壬时候。 
巴赫兰通晓阿拉伯语和希腊语。他父亲死后，他的弟弟和他争夺 
E 位，他曾受到阿拉伯人的大力援助与拥护，所以他即位后，不 
忘阿拉伯人的功绩，很亲近他们，重视 他们。 

希拉至门才尔第三为国王时，国势颇盛，门才尔与罗马皇帝 
杳斯丁尼同时 e 有些历史家传说，当波斯，东罗马议和之时(公元 
522年），和约中有罗马人应向波斯国王和希拉国王门才尔赔款一 
条1可见当时希拉的地位。过了若千年，门才尔见波斯日渐衰弱 
匣私和罗马订约，但不久又倾向波斯，终为东罗马人拘捕，放逐 
西西里岛 

后来，门才尔之子努尔曼五世继承王位，他是杏德的丈夫， 
义名艾布•哥布斯。波斯国王恼恨他，他只好逃往国外；继又自 
投波斯国王，终被拘捕，以至于死。这大约是公元602年的事。努 
尔曼死后，波斯便废除以赖赫米族人为希拉王的制度，改以波斯 
人为总督*希拉的阿拉伯官吏，也 R 好俯首帖耳地屈眼了。希拉 
王国这 样继续下去， 直到伊 斯兰教兴起后，始于公元633年为哈立 
德. 瓦 M 德所灭。 

希拉的阿拉伯人，因为是定居的，又毗邻文化水平很高的波 
斯，彼此发生过密切的关系，所以他们是阿拉伯人中文化水平最 
高思想最丰富的^希拉人中有精通波斯文的。《伊本■'赫尔东历 
史>中记载说：“希拉人阿定 • 赛德曾做过波斯国王伊布 • 勒威兹 
的翻译，他的父亲赛德是诗人又是演说家，曾遍读波斯文及阿拉 
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伯文的书籍。”①这构精通波斯文的希拉人，必然是把波斯文化介 
绍到阿拉伯去的媒介.那是毫无疑义的。 

希腊的学术文化也曾渗透到居住在希拉的阿拉伯人中去，因 
为波斯政府在胡尔木兹第一为国王之时，曾以东罗马的俘虏，建 
立殖民 地》这些东罗马人中.有些曾受过希腊文化熏陶，也有些 
在艺术、几何、医学方面胜过波斯人，所以波斯人很重用他们。 
这些俘虏定居于希拉的也不少，有人以为这就是希拉的基督教的 
来源。总之，那时的希拉，已有宣传基督教的人了。希拉国王努 
尔曼五世之妻杏德，便是在那时信奉基督教的，她曾建立了一所 
修道院，名“杏德修道院”，一直保存到大历史学家塔巴里的时 
代②。 

希拉的阿拉伯人，他们的王公大臣，以及他们的历史，对干 
阿拉伯文学和阿拉伯人的精神生活有很大的影响。如《阿布莱西传 
说》、《赞巴尔神话 > 〉 (阿布莱西和赞巴尔是两个希拉人，出生于希 
拉王国建立之前）、《海瓦尔纳格宫殿的故事》，以及《关于两座宮 
殿的建筑者西尼马尔的故事》③、《努尔曼王的两日——吉日与凶 
曰的故事》④等。诸如此类的文学作品、故事•占据了阿拉伯文学 
的很大的一个部分，而这些文学作品、故事，全部都是踉希拉的 
阿拉伯人以及他们的生活有关系的。伊本 • 罗斯特在他的著作中 
提到：“在蒙昧时代，希拉人教古莱氏人以不信神的学问，在伊斯 
兰初期，希拉人又教古莱氏人以书写。” 


① 伊本 • 赫尔东，《伊本 • 赫尔东历史》，卷2 • 

② 塔巴里 （ A 卜丁 abari ) 是阿拉伯著名历史学家，公元922年卒-译者 

⑨两座宫殿及西尼马尔故事，见本书第41页 & ——译者 

④希拉国王努尔曼把自己的日子分为吉凶二种，吉日往往有人受贫，凶日往往 

人被杀《 -译者 
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希拉历代国王 • 成为阿拉伯诗人共同趋向的一个目标；国千 
赠他们一些金钱，他们到游牧地区以及阿拉伯半岛各地去为国王 
官 1 所以著名诗人拿比艾•基巴尼①的诗集中，兗满了赞扬希 
拉王努尔曼并为之辩解的诗词， 

2. 爱萨西奈王国 —— 据谱录，家说，爱萨西奈族原为也门 
尺，他们在叙利亚建立王国和赖赫米族在希拉建 立乇同 的情形相 
似。其权力曾达到豪兰@及巴尔加③等地。爱萨西奈王国似乎没 
有一定的国都 • 各家诗词里、有的说在戈兰④，有的说在迦比 
叶®，有时又说在大马士革附近的吉尔格。 

大体 t 说来，阿拉伯的史籍中，关干爱萨西奈王国的历史是 
很隐晦的，残缺不全而且矛盾很多，不如希拉王国的历史那样明 
白详细。譬如哈母才 • 伊斯法汉尼⑥和艾布 • 费达⑦二人，记爱萨 
西奈历代的国王共三十一人，仴伊本 • 古太白⑧及马斯欧底⑨二 
氏，则说共十人或 H 人。哈母才云哈利思•本•者白勒在位十 
年，而东罗马当时的历史学家则说在位四十年，诸如此类的不同 
说法，不一而足。阿拉伯史籍记载波斯及与波斯有关系的国家， 
甚为详细确实；可是记载东罗马等国，则不但残缺不全，而且多 
不可靠。其原因或为波斯历史和希拉历史多为波斯人 所著，其原本 


① 令比艾 .基 b 尼* 伊斯兰前阿拉伯的赛名诗人，生于公元六世纪后半期，蒙昧 
吋代《悬诗》作者之一。——译者 

② 豪竺位于大马士革南部，西达谢赫山，転接托鲁斯山，幽接脱巴利湖。公元 
M 4 年被阿拉伯人征服， 阖大 马士革 池区。 一…译者 

③ 巴尔加在今约目南部。——译者 

④ 戈兰在今约旦北部。 一- 译者 

⑤ 迦比叶在大马士革城西南。——译者 

⑥ 哈母才.伊斯法汉尼，呵拉伯著名历史学滚，公元 961 年卒。 - 译者 

⑦ 艾布 • 费达，阿拉怕茗名历史学家，公元 133] 年卒。-译者 

⑧ 伊本•古太白，阿拉伯著名历史学家，公元889 年卒。 -译者 

⑨ 马斯欧底， H 拉伯著名川史学家，公元956年卒 a •译者 
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虽不流传，但阿拉伯的历史莩家，却将它们译为阿拉伯文了。 

《塔巴里历史》中有这样的记载* “伊本 • 西沙米云：我由希拉 
的教堂中，考证出阿拉伯尺的历史 • 希拉人纳塞尔•勒比尔王室 
的宗系，希拉人出仕于波斯王朝者的年龄及其宗谱历史；并且考 
证出历代的事迹。” ® 

至于当日莾述爱萨两奈历史的历史家，名洳希腊人，用希腊 
文写作。而阿拉伯人和希腊人的关系是没有跟波斯人的关系那样 
密切的。 

并 R 波斯籍的释奴改奉伊斯兰教老，较希腊籍的释奴为多. 
而波斯人的民族性最强，他们认为保存及宣传自己的历史，可以 
提高自己的地位， 

总之，爱萨西奈人确在叙利亚建立过王闰 I 它和希拉王国曾 
结下不可和解的仇恨，两围之间常常战火不熄。 

爱萨西奈王朝中，最重要的而 H 为忠实的历史学家所证实的 
第一个国王，为哈利思•杳白拉。公元 529 年东萝马皇帝奄斯丁 
尼仟命他为叙利亚的阿拉伯各部落的首领，并赠他一等封号②， 
这种封号仅仅次于皇帝。他是奉雅各教派的基督教徒，是雅各教 
派教堂的保护者。他在位的时期，差不多杷时间全消磨在和希拉 
同干门才尔第三的战争当中。公元 554 年 6 月，他在京斯里⑧地 
方大败门才尔；这次的战争，阿拉伯人称为 “哈串 玛之役”。后来 
“哈黾玛之役并非秘密的”这句话，在阿拉伯文学黾面，便成为人 
所周知的事情的典故了。公元 563 年，哈利思赴君士坦丁朝见东 


① 塔巴甩 .* 《先知与帝王历史》，卷2,第37页。（本书在阿拉伯史书中，常简称为 
《塔巴 里历史 X )—译者 

② 即 Phrlarch and Patricias * -择者 

⑨叙利亚北郁的一座古城 6 拜占廷帝国统治叙利亚时，在这里驻札兵管，公元7 
廿纪.被阿拉伯人攻占 6 
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罗马皇帝，商量和希拉的战争问题，以及继承自己的人选问题。 
后卒于569或570年。 

哈利思死后，他的儿子门才尔继承王位，仍不断地进攻希拉》 
曾于“阿尼伍巴之役”大获胜利。然而东罗马皇帝奄斯丁尼第二不 
信任他，常常想加以谋害，但没有成功。门才尔看破东罗马皇帝 
的阴谋，便宣布独立，不再拥护东罗马。彼此相持三年，这却给 
予希拉人以进袭东罗马边疆的机会。东罗马里帝不得已，在公元 
MO 年又和门才尔重修旧好。查斯丁尼第二死后，门才尔携其二子 
往朝新皇《到君士坦丁时，不惟受到很热烈的欢迎，并得东罗马 
新皇亲手为之加冕；后来因种种原因，彼此的关系又日趋恶劣。 

波斯人进攻东罗马后，占领了耶路撒冷及大马土革 （613 - 
6 U 年)。从此爱萨西奈便渐渐地衰弱下去了^阿拉伯的历史学家 
说： “爱萨西奈最后的国王是查白拉•艾伊罕，伊斯兰教初兴，正 
是他在位之时。伊斯兰教人征服叙利亚后，哈利思 • 查白拉便信 
奉了伊斯兰教。随后赴麦地那朝圣地；抵达时，麦地那人热烈地 
欢迎他，连妇女们都由帘子里伸出头来看他。哈里发欧默尔款待 
备至，把他当做迁士①中地位最高的人看待。后来有一次他在街 
上走的时候，有一个费萨尔族的人无意中踏着他垂在地上的衣缘. 
他便举手掴之；那个人去向欧默尔控诉，要求欧默尔主张公道， 
欧氏允许了他……，查白拉就逃奔东罗马皇帝。后来便居住在君 
士坦丁。伊斯兰纪元20年卒② 

爱萨西奈人因为常和希腊、罗马的文化接近，故文化比希拉 
人为高。阿拉伯诗人常往爱萨西奈去旅行，受到欢迎。据我们所 
知，拿比艾、艾尔沙、穆兰克西、艾尔格穆等大诗人，都曾先后 

① 迁士，跟随穆罕默德迁移到麦地那的麦加人，旧通译为“迁士”。 

② 伊本•赫尔东，《伊本赫尔东历史》，畚2„ 
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到过爱萨西奈。 

阿拉伯文学中，关于爱萨西奈的历史、故事、典故等，非常 
丰富，如蒙昧时代大诗人伊姆勒•盖斯和塞马奧里的故事，便是 
很好的一个 例子： 相传诗人伊姆勒 * 盖斯要去朝见东罗马皇帝， 
便把所有的一百件甲胄寄存在塞马奥里处,后来伊姆勒 • 盖斯在 
外面，没有能够回去。爱萨西奈的一个国王便差人前来向塞马奥 
里索取甲胄，塞马奥里为保全信用，不肯交出；国王便引兵来逼， 
掳去塞马奥里的儿子。但是塞马奥里宁可让自己的儿子被杀，不 
愿毁坏信约。国王不遂所欲，终杀其子以泄忿。阿拉伯文学中象 
这一类的故事，不胜枚举。 

艾布 • 法拉吉的 《诗歌 集》中有这样一段：“有\邀请诗尺 a 
萨•撒比特赴宴，汉萨在席上听到了两个歌女的歌唱，回家后说 
道： ‘这两个歌女使我回想起逬去我们在蒙昧时代的情形，我那时 
随待爱萨西奈国王查白拉•艾伊罕，每夜必宴饮 通宵； 那时的歌 
声曲调极为动听，以后就从未再听到过。那时我看见有十个 歌女: 
五个东罗马姑娘，弹着琵琶，唱着东罗马的歌曲，五个希拉姑娘， 
唱着希拉歌曲。查白拉•艾伊罕在座开怀畅饮。他的脚下，遍撒 
着桃金娘、素馨花及各色各样的鲜花芳草,金盆银盏甩燃着龙涎 
香和麝香。冬天的时候，燃的是湿润的沉香木。国王和他的近臣， 
夏着葛衫.冬衣轻裘，与众 有别。 我每次陪侍他时，他必把当日 
所穿的衣服，脱下来赏给我及我旁边的人。国王谦恭下士，即使 
对愚昧的人，也是和颜悦色、温言细语地去亲近，绝役有言语轻 
薄，性情乖张的地方。那时我们都还信奉着多神教、”①这个故事 
苕是真的，则为我们提供了不少当时爱萨西奈的文化生活情况。 

①艾布‘法拉吉 t 《诗歌 集>)，祛16,第15圾。 
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我们由此发现一桩奇异 的事： 我们都知道，赖赫米人之在希 
拉，爱萨西奈人之在叙利亚，都曾建国数百年之久.他们的文明 
程度比半岛上的阿拉伯人高得多.他们又常常和波斯人与罗马人 
往来，很熟悉两国的语言文字；而他们所奉的基 f ? 教或祆教，一 
般说来都比同时代的其他阿拉伯尺所奉的多神教为高。既然这样， 
按理他们疢该是思想发达，诗才辈出，能产生一些在诗苑中放射 
异彩的大诗人，闬美妙动尺的文词，把他们的文明生活表现出来。 
但事实上却不是这样，我们在这两围竟找不出什么重要的诗歌来， 
譬如他们所常提及的希拉的阿定 * 赛德，不过是一个很平常的诗 
人，艾斯马尔和艾布 • 阿比德二欠说：“阿定 • 赛德在诗坛上的地 
位，好象众星中的小禺球的地位一样， R 是凑数，并不能随众星 
运行‘ ”除阿定 • 赛德外，就没有別的重要诗人了。《蒙昧时代的基 
督教诗歌集 》 的著若，竭力想把那吋代苺锊教的诗人都罗列出来； 
m 是他并没有为我们举出一牲爱萨两奈的诗歌，也没有举出一个 
爱萨西奈的诗人来。文学史家为我们列举的，都是埤阿拉伯半岛 
到希拉与爱萨西奈旅行的诗人，如拿比艾、艾尔沙、汉萨等，这 
究竟是什么道理呢？ 

我们由各方面推考以后 认为： 游牧生活才是诗歌的帛源，这 
种生活能鼓动阿拉伯人的心胸，丰富阿拉伯人的想象和言词 ，使 
他们常常保持着自己独立的精神及孤高的特性，不为一种权威所 
屈 服，不受一种法律所束缚 r 阓围是美丽的大自然，终日心旷神 
怡，便不知不觉地吟咏歌唱起来了。假如居于城市，既受环境的 
拘朿，受法律、道德的限制，又不得享受美丽的大沙漠的风光，当 
然便和美丽的诗歌绝緣 r 。因此伊拉克没有遗下有价值的诗歌，爱 
萨西奈更没有产生什么诗歌。然而纟 in 龍 I 起來，这种说法也未见扣 
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真实。波斯的文化和罗马的文化，以及伊斯兰教在倭马亚朝和阿 
拔斯王朝的文化，都没有使他们的想象受到锢闭，没有使他们的 
文词受到拘束。今天欧洲的文明，也只是促进了而不是阻碍了诗 
歌的发展。所以我们只能这样说：都市的生活，只能阻碍歌咏游 
牧生活的诗歌，但却能发展歌咏城市生活的诗歌。 

在我们看来，正确的解 释是： 希拉和爱萨西奈曾产生过若干 
诗人，但是当时除了通行于汉志的古莱氏人的语言外，他们还有 
自己的语言。古莱氏人的语言并没有流行于希拉和爱萨西奈，因 
为古莱氏距离这两个地方太远了。同时，希拉和爱萨西奈的文化 
较其他阿拉伯人的文化为高，绝不愿屈服于别人的语言之下。所 
以在他们的诗歌里必然具有表现他们的语言特点和思想意识的韵 
调。伊斯兰教兴起，《古兰经》是用古莱氏人的语言写的，一般传 
述家便忽略了古莱氏语以外的古代语言了。 

固然，今日还流传着希拉人阿定 • 赛德的诗歌，并且阿拉伯 
半岛的诗人们曾旅行于希拉和爱萨西奈，必然和两国的人发生交 
流关系……，这种种说法都不能推翻我们上述的看法，因为阿定 • 
赛德原来是厲于阿拉伯半岛人的血统；至于诗人旅行可能发生的 
交流，那更不是什么有力的论据了，因为希拉和爱萨西奈的语言 
虽然跟古莱氏人的语言不同，但却是相近的，阿拉伯各种语言本 
来同是一个语系，后来才分出音调不同的阿拉伯的各种语言；希 
拉人和爱萨西奈人即使有自己的语言，也可以 il 晓古莱氏语，用 
来和古莱氏人交谈。 

我们的论 据是： 谱录学家认为希拉人和爱萨西奈人同是源于 
也门，古今可靠的历史都肯定也门语并非古莱氏语,关于这点，伊 
本•赫尔东说 a “母才尔语和希木雅尔语不同，无论从字义上，从 
字法的变化上都是有区别的，这可以从现存的一些字句上得到证 
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明。找见者以为二者是一种语言，企阁使希木雅尔浯文符合干母 
才尔语的语法标准。譬如他们把希木雅尔语中的(乳、乳 

蛇 ) 一字跟 Kaol ( 谈话）一字相混 等，这是不正确的，希 

木雅尔语无论从字义和字音上，都是不同于母才尔语的。”① 

如果我们以谱录学家的主张为然则也门语与汉志语之不同， 
那是彰明较著 的了， 何况希拉人和爱萨西奈人原来是否为也门人 
也还是很成疑问的，我们认为二族原来既不是也门人也不是纯粹 
的阿拉伯人，而是奈巴特人，他们的文学诗词都是用奈巴特语写 
的 & 


伊斯兰教以前阿拉伯的犹太教与基督教 

犹太教与基督教之传入阿拉伯，也是外国文化传入的一个原 
因。 

1. 犹太教 ——犹太教传入阿拉伯半岛，远在伊斯兰教前数百 
年。犹太教人曾在阿拉伯开辟了许多殖民地，著名者如叶斯里伯 
(伊斯兰教兴后改称麦地那）。然而阿拉伯半岛的犹太教徒究竟是 
些什么人？是原来的犹太人呢，还是奉犹太教的阿拉伯人？如果 
是犹太教人，那么他们是从那一条路到阿拉伯内地去的？由巴勒 
斯坦呢，还是由别的地方？关于这些问题的答案，聚讼纷纭，莫 
衷一是。据考证的结果，大约犹太人与阿拉伯人都有。雅古特在 
所著《地理辞书》 中说: “叶斯里伯的犹太教徒是奉教的阿拉伯人。” 
《阿拉伯诗歌集》的著者 也说： “罗马人战败叙利亚的以色列人以 
后，蹂躏地方，杀害人民，强奸妇女。他们中的白努•奈底尔人, 
古赖兹人及白努*巴哈台里人不得已迁往汉志。” 


①伊本 • 赫尔东* 《历史 绪论>〉，第488页。 
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我们不来考证这事的真伪。总之，在公元最初几世纪，阿拉 
伯半岛上的许多地区，如泰邑玛、费德克、海邑巴尔、卧底古拉 
诸地、特别是在叶斯里伯，已有犹太教人的殖民地： r ， 那是无可 
疑义的。其中以叶斯里伯为最为重要，这里的犹太教徒，分为奈 
底尔，盖伊努葛及古赖兹三个部落。 

阿拉伯半岛的犹太人，在任何地方都以善于从事农业著称，同 
时居住在叶斯里伯者，更以金工特长，无论铸铁，冶金以及制造 
武器，都很著名。 

叶斯里伯的阿拉伯居民分为两 大族: 奥斯族和海兹勒支族，据 
谱录学家的考证：两族是在公元300年前后才由也门迁去的；迁去 
的时候，犹太人早已定居在那里^^当初他们和犹太人的关系很好， 
后因种种原因，波此的关系日趋恶化 。 

犹太人曾在阿拉伯半岛南部进行传教工作，也门的许多部落 
都奉了犹太教，祖•诺瓦斯便是奉犹太教中之最著名的,他对犹 
太教十分狂热，常帮助犹太教人压迫纳季兰的基督教徒。原因是 
一个纳季兰的犹太人，有两个儿子，被当地的基督教徒无故杀害 
了。他便到祖*诺瓦斯那里去诉苦，求他念同教之情，为他报仇。 
祖•诺瓦斯允许了他；为保护他及保护犹太教而去袭击纳季兰的 
基督教徒。① 

一部分历史家以为祖 • 诺瓦斯的这种举动，实在是一种民族 
运动 D 因为那时纳季兰人和埃塞俄比亚人很友好，而埃塞俄比亚 
又是纳季兰基督教徒的保护者。埃塞俄比亚的基督教徒想以此为 
口实，进而侵略也门。祖 * 诺瓦斯和他的族人，知道他们的野心 
想乘此机会，消灭他们的这种企图。所以当祖•诺 a 斯屠杀纳季 


①伊水 •赫 尔东* 《伊本赫尔东历史》，卷2„ 
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^的基督教徒后，残余的基督教徒，便乞救于埃塞俄比亚。后来 
埃寒俄比亚人果然都来禝助他们，两族之间，因此发生战火，这便 
是“象年”①事件，此处无暇详述。 

犹太教人到阿拉伯半岛后，在听住的地区，宣传《旧约》的教 
训及 《旧 约》中关于创世1复活、赏善、罚恶……的话，并宣传所 
有的经注家用来注解《旧约》的那些神话传说。后来改奉了伊斯兰 
的犹太人，注解《古兰经》时，还常常把那些神话、传说搀杂进去， 
如卡尔巴•艾哈巴尔、瓦哈布•穆南比……等人便是。犹太教徒 
对千阿拉伯文字的影响甚大，曾把阿拉伯人原来所不知道的许多 
单字及宗教术语，混入阿拉伯语中 * 如撒但(恶魔）、 Gahanna 地 
狱、 Iblis 魔鬼……等，原来都不是阿拉伯字。 

并 &迁到 阿拉伯去的犹太教徒，曾受过希腊文化很大的影响。 
因为犹太人曾被罗马人、希腊人统治了好几百年，同时犹太教徒 
多散布于亚历山大及地中海沿岸各地，那些地方都是希腊文化的 
领域。犹太教士中，有研究过希腊的哲学、文学和罗马的法典者、 
便把它们揉和在犹太教的教义里面。 

布尔德威在所著的《哲学词典》中说过：“东西文化在亚历山 
大城接触之后，罗马、希腊、叙利亚在学术、文化、宗教方面的 
思想，和东方的一切混为一•气。西方的“研究精神”及东方的“灵 
后迪” • 产 生出一种新的东西，而宗教与哲学，从此也发生 r 密 
切的关系。结果便产生了一种‘宗教 哲学、 不是纯粹的哲学，也 
不是纯粹的宗教。东西文化之所以能混合的原因是 ：一、 犹太人 
深受希腊学术、思想的影响，常想把西方的思想，输入在自己 


①即 役》， 改货俄比 I 人率“象队” a 攻爱加之年，即穋罕默德出生于老加 
之尔 o 打的记我为公元570年，实误，应为57〗年。一译者 
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的宗教信仰里面，二、受希腊哲学影响的思想家，常想把东方的 
宗教思想，揉和在自己的宗教思想里面。总之，无论由哪方面来 
说，东、西文化结合后，产生出来的结果，是一种‘宗教 哲学' 
不是单纯的宗教，也不是纯粹的哲学。”犹太教人迁到阿拉伯半岛 
后，便把“宗教哲学”传进去了。 

2. 基督教 —— 基督教派别很多，传入阿拉伯的是两个大教 
派，即聂斯脱利派(景教）及雅各派(一性派)。聂斯脱利派盛行于 
希拉，雅各派盛行于爱萨西奈及叙利亚各地,卧底古拉也有不少 
的基督教堂。 

纳季兰是基督教在阿拉伯最重要的居住地区。纳季兰是一个 
人烟稠密， t 地肥沃的城市,从事农业耕种，制造丝织品和武器， 
进行皮革的贸易，并制造也门式的衣装，销售各地。诗人常有诗 
歌吟咏。纳季兰靠近通往希拉的商道。 

纳季兰有三个 领袖： BP “赛以德”、“阿基布”和“爱斯古弗”。 
“赛以德”是首领之意，为全国的元首，执掌军事、外交及对各部 
落关系的大权，“阿基布”的地位次于“赛以德”，管理世俗的政务； 
“爱斯古弗”是对基督教长老的称呼，管理宗教事务；对于重大事 
务，由三人商议决定。雅古特在《地理辞书》 中说： “纳季兰派遣 
代表去谒见先知穆罕默德,当中一人为“赛以德”，名瓦赫布,一 
人为“阿基布”，名阿布笃•麦 西哈； 一人为“爱西古弗，，，名 艾布. 
哈利才。先知穆罕默德要他们盟誓以见信，他们不肯盟誓， 只愿讲 
和。穆圣便将和约写好，交给 他们。 后来到艾布 • 伯克尔继任哈 
里发时，仍执行这个和约。到欧默尔继任哈里发时，把他们从纳 
季兰赶出去，没收了他们的财产。 

纳季兰原有一所“卡尔白”（天房），雅古 特说： “纳季兰的‘卡 
尔巴’是一所基督教堂，为白努 * 阿布杜勒-买纳尼仿效麦加、卡 
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尔白’的式样而建成的。纳季兰人敬重这所‘卡尔白’，有心与麦加 
的‘卡尔白’争胜，因此，被称为‘纳季兰的卡尔巴’里面有很多缠 
头巾的教士。”有些历史家说 ：这所 “卡尔白”在基督教未传入以前， 
原是阿拉伯人朝觐的地方，基督教传入后才改为教堂。 

据俄乘里说：纳夺兰的基督教奉的是雅各派，因此他们跟埃 
塞俄比亚的关系比跟东罗马的关系更密切一些，因为埃塞俄比亚 
人也是奉雅各教派的。 

伊斯兰教以的，阿拉伯最著名的基督教领袖为古斯 • 萨尔德， 
阿拉伯的文学家说他是纳季兰的基督教长老，但拉曼斯已在其著 
作中驳斥了这一说法。拉曼斯认为古斯 • 萨尔德和纳季兰毫无关 
系。 


“设火窟以坑信士的人们受诅咒了！焚烧之时，他们坐在火窟 
上* 他们都承认曾施行这种惨刑。他们如此残忍，无非为信士信 
仰了全能的、受赞的安拉。”①有一部分历史学家认为这一段《古 
兰经》是指上面所提到的祖 • 诺乩斯为保护一个犹太教人而进攻 
纳季兰的基督教徒的事件；这未免太牵强了。因为犹太教与基督 
教同是信仰上帝的，纳季兰的基督教徒被祖 • 诺瓦斯攻击后到埃 
塞俄比亚求救，公元 522 年埃塞俄比亚人两次派出大军、帮助他们 
进攻阿拉伯人。 525 年，祖•诺瓦斯战败，埃塞俄比亚人在红海沿 
岸建立 f 殖民地，统治提哈玛，一直到公元575年时，波斯人攻也 
门才占领提哈玛，把埃塞俄比亚人驱逐出去。至于纳季兰的基督 
教徒，则是到欧默尔为哈里发的时候，才被逐出纳季兰的，大部流 
落到伊拉克。 

基督教徒在阿拉伯宣传教义后，阿拉伯信徒出家修行和建立 


①《古兰经》第86茂，4一7节 


译者 
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道院的很不少；椐基督教 人说： 罕才尔•脱邑便是谢绝红尘，遁 
入空门的人；他曾在幼发拉底河附近，建立了一所道院，后人称 
之为罕才尔 道院； 他在里面一心修道，以至于死。又 传说： 古斯 
•萨尔德“曾遁入荒野，露宿苦修，以野兽为侣.以粗食充饥”，又 
说：俄曼叶 • 艾布 • 撒尔特读过许多经典之后，便穿上粗袍•专心 
修道。 又说： 阿定•赛德为希拉国王努尔曼讲说教义后，努尔曼 
竟奉了基督教、最后甚至拋弃王 M ， 脱去王服、穿上道袍，和阿 
定*赛德相偕入山*坚持修行，以致于死 。① 

当时，基督教的长老、教士，曾到阿拉伯各市场讲道，传布 
福音，讲死后复活、讲赏善罚恶、讲天堂地狱。《吉兰经》里面， 
有好些地方提到他们的话，并驳斥他们的教派。町见伊斯兰教以 
前，基督教的教义便普遍于阿拉伯人之中。 

这班基督教徒中，也曾出了不少的诗人，如 古斯. 萨尔德、俄 
曼叶、阿定•赛德……等；他们所作的诗词都带着宗教的色彩： 
不外劝人谢绝红尘、参悟自然。这些诗歌，多半因袭模仿传统的 
诗歌，但模仿得维妙维肖，可以表示原文的风格。 

基督教人曾将阿拉伯人原来所不知道的许多词句和结构输入 
到阿拉伯文中。 

基督教也和犹太教一样，未传入阿拉伯以前就受过希腊文化 
的影响。因为基督教是东方重要宗教之一，传布于曾建立过希腊 
文化学院的东罗马帝国。那时亚历山大城又是东、西文化溶合的 
地理中心。所以基督教的初期几百年，一般基督教神父，在未充 
当神父之前，已经是哲学家了，他们面对多神教徒，必须借助于 
哲学的论据，来支持他们的信仰。后来便将亚里斯多德、柏拉图 


①见艾布•法拉吉， 《诗歌 集》，笫8卷，第79页,$10卷， ^143-)1, 
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以及其他的哲学，搀入基督教的教义中 。 那时东方已模仿希腊的 
学院建立 r 许多神学学校，深受希腊哲学的影响。这些学校中， 
以公元 3 世纪初，建于亚历山大城者为最著。公元270年，“东正教” 
基督教徒在安条克建了 -所； 292年又在尼绥宾①建立了一所，都 
是同时教授叙利亚文与希腊文的。 

聂斯托利派的基督教徒，特别靖通希腊学术，曾由希腊文中 
翻译了许多关于神学、哲学的书籍，同时他们又以医学及自然科 
学见长。他们的教士，存曾充任波斯皇 医者： 散居于希拉者亦不 
少。后来希拉国势衰替、伊斯兰教兴起，巴士拉人和库法人所以 
能执伊斯兰教学术界的牛耳，就是 W 为聂斯托利派人在希拉传布 
希腊学术思想的缘故，因为巴士拉、库法两地最接近希拉。传布 
希腊文化的第一本书籍，是聂斯托利学派的人用叙利亚文写了遗 
留下来的。 

所以大体说来，聂斯托利人是介绍希腊文化到阿拉伯的媒介。 

氺氺氺 

以 h 所述： 商业，波斯' 罗马边境的阿拉伯王国，以及基督 
教、犹太教这三桩因素，是外国文化得以传入阿拉伯半岛并渗入 
阿拉伯人的途径《»海木达尼在 所著： 《被记录下的毁谤》中说道： 
“阿拉伯和波斯的事迹，都是由阿拉伯人传出后，外人才知道的„ 
因为阿拉伯人住在麦加者，熟悉阿拉伯人、犹太人和基督教人的 
事迹；到各地经商者，熟悉各国的事迹,住在希拉和波斯边 医者， 
熟悉波斯的事迹 I 也熟悉希木雅尔人的事迹；住在叙利亚者，知 
道罗马、希腊和以色列的 事迹； 住在巴林群岛和阿曼者，知道信 

( i ) 位于两河流域之间的一座古城^公元439年，爱德沙的学校被拜占社封闭圬. 
不久又汴记绥贷 m 新开办。萨珊干-朝为了和拜占廷抗衡，大力支持这拽学校「茲斯托 
利派和希 m 少术之能传播干波斯,大:半捋打千这些 a 皎。译者 
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地和波斯的事迹 I 住在也门者，知道各民族的事迹，因为当时的 
也门，往往处在异族的统治之下。”但是，阿拉伯所知道的各民族 
的事迹，多半残缺不全；流传到阿拉伯的各国文化，来源有限， 
又多不可靠。例如留传下来的《所罗门格言》，以及从波斯、罗马 
传入的传说和故事等，都不免有错误的地方。所以古代阿拉伯人 
吸收外国学术文化，并不是系统的，和我们现在吸收西洋学术:、 
文化的情形不一样。阿拉伯与邻国之间，有重重障碍，不但有海 
洋重隔，有广漠险阻，受到自然的限制，而且彼此的社会情况又 
极不相同，文化程度，十分悬殊。所以吸收文化很难；必须思想 
相近的民族，文化才可能大量交流。况且阿拉伯人文盲普遍、知 
书识字者如凤毛麟角，一般与波斯人和罗马人常常往来者，只能 
介绍一些容易传布而又为游牧人容易接受的传奇、故事、历史、 
典故之类的东西。 

由此可见，阿拉伯人在蒙昧时代与邻国人曾发生过密切的关 
系，他们在精神生活方面或物质生活方面，都受到了邻国人很大 
的影响。这是本章所欲说明的主题。 

第三章阿拉伯人的民族性 

各民族在思想方面、心理方面，都有极大区别。英国人的思 
想不同于法国人的思想，英、法两国人的思想又异于埃及人的思 
想。思想与心理之不同，与各民族的自然环境和社会状况密切相 
关》—个民族在其发展过程中，分若干阶段，每一阶段，各有其 
思想和心理的特点。 

每一民族的各个人，虽然秉赋不同，教养各异，但是彼此间 
却有共同点，这很可以从其体态上看出来，稍稍体验之后，便可 
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以判断这是英国人，那是法国人，那又是埃及人。思想和心理方 
面有共同之点，一如其体态有共同点一样。那么，阿拉伯人共同 
的思想和心理是什么呢？换言之，哪一类型的思想和心理才足以 
代表阿拉伯人呢？对于这个问题的看法，极不一致，今引数说于 

下* 


U 阿拉伯人中部分“反阿拉伯人的民族主义者”①（舒欧比 
亚）说：“世界上任何民族都有国王的保护，有城市的范围，有让 
人遵守的法律，有哲学研究的成果，有工艺上种种瑰奇的成就， 
如织造绸缎，发明棋子与天秤；又如罗马人之研究哲学，创制法 
律，发明天文星盘……等。只有阿拉伯人既没有国王出来团结大 
众，拢络边远，惩治顽强，制止愚蒙；又没有工艺的产品和哲学 
的遗产。虽在诗歌方面稍有成就，然而诗歌发达的民族，并不只 
是阿拉伯人，其他民族的诗歌，也是发达的，如罗马也产生过瑰 
奇美妙的、音调铿锵的诗歌。”② 

2 - 查哈斯驳斥上面的说法。他将阿拉伯民族和别的民族作 
一比较，认为：“印度有许多著作乃是经过若干时代的淘汰，才 
由古代留传下来的文化遗产，并非某一个名人、某一个著名学者 
的个人成就。希腊产生过哲学、逻辑学，但发明逻辑学者，却是 
一个口齿迟钝、不善辞令的人。波斯虽然产生过许多演说家，但 
是波斯人措辞立意，都是经过长久的深思熟虑后，才发表出来的。 
至于阿拉伯人，无论讲什么，都无暇深思，不事推敲，直感所及， 
便如受了感吞似的，一念之下，意思便涌上心头，言辞便脱口而 
出。阿拉伯人是文盲，不知书写；是自然人，不受拘束,不以强 


① 注见本书第166页。—一译者 

② 伊本•阿布得 •朗比 • 《珍奇的串珠》，卷2»第86页* 
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记他人的学问，模仿前辈的言辞为能事。他们的言辞多半发自内 
心，出于肺腑，同自己的思路，紧密相通 I 不矫揉，不造作，不 
生吞活剥> 他们的言辞鲜明爽朗，丰富多采。”① 

3•伊本•赫尔东对 F 阿拉伯人的看法，散见于他所著的历 
史著作中，今摘要 于后： 


伊本 • 赫尔东认为阿拉伯人的状况，是人类在文明进化的过 
程中所必经的一种自然社会的状况， 他说: “阿拉伯人真实自然。” 
又说： “阿拉伯人喜骚动，好掠夺。其掳掠之道，是量力而行，不 
强求，不冒险，掳掠后，便遁入荒野。所以，居住在险要的山区 
部落，便得幸免于他们的骚扰和袭击；居住在平地的部落，一旦 
国势微弱，无人保护之时，便是他们掠夺的目标，便遭到他们的 
袭击和掠夺 I 非至降服不止。他们侵入这些地方后，又不能善事 
经营，往往因为治理不善，致使其一切建设，完全崩溃。”② 

“阿拉伯人侵袭所到的地方，便很快变成废墟，因为阿拉伯 
人 是野蛮民族，听到之处，便捣毁人家的房屋，把砖石搬回去支 
自己的炉灶，把房屋拆毁了去建自己的帐幕，把铁钉拔出来供自 
己造房之用。他们贪得无餍，到处打抢，既不顾什么法律，也不 
顾人们的指责 。 唯一关心的事，是掠夺人们的财富。无论征服了 
什么地方，对于那地方的善后与福利问题是完全不管的。争权好 
大，虽自己的父兄与族长，也很少服从。于是人自为首，各自为 
法，统治者用各式各样的苛捐暴政，加在人民的头上。以致地方 
破坏，建筑倒毁，他们统治下的地方，原来是肥沃之区，后来也 
袞落了，如也门、伊拉克、叙利亚等地，除少数城镇外，无处不 


a 査哈斯，《修辞与释义》，卷3，第 is 页。 
②伊本.赫尔东 I 《历史绪 论》， 第125页。 
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是废墟垒垒， 人烟 稀少，满 fl 荒凉 

“阿拉伯人好高骛远，桀骜不驯， t 见分歧，争为首领.意 
志很少一致。除宗教先贤及宗教遗迹外，他们对任何围王都是不 
服从的。 

“阿拉伯人的建筑物最容易破坏倒毁•因为他们在建筑城市 
之前，不善于选择地点，很少考虑刊地区气候的好坏、水量的多 
寡、七地的肥瘠、空气的淸浊以及耕地和牧场的情况。而一座城 
市的能否发展，往往是取决于这胜爷件的。佤是，阿拉伯人并•不 
关心这咚，他们所关心的只是如何牧放骆驼而已。所以选杼库法、 
巴 t 拉、盖伊鲁旺这些地方建立城市，菏是为了可以牧放胳驼， 
为了接近沙漠地区。其实这些地区缺乏建设城市的自然条件，缺 
乏必需的物质供应，又处于边远地带％很难经久地繁荣下去。闵 
此，阿拉伯人的事业一旦瓦解 • 阿拉伯人赖之为强大藩篱的民族 
团结一旦消失，这些城市的一切，便荡然无存了③. 

“阿拉伯人的工艺极不发达^勺于游牧牛活，裉深蒂両，和 
城市文明相距太远，听以阿拉伯各地从伊斯兰兴后.阿拉伯人所 
统治的地区，一般说，邡是工艺衰落，事事仰求外地的供给。”④ 
“阿拉伯人的学术非常落后，闵为学术与教育 * r 艺有密切 
的关系 t 阿拉伯的工艺极不发达.故学术很落后。当时有: c 化者， 
多为波斯人或为一般释奴，因此 • 在伊斯兰时代，执伊斯兰学术 
牛耳者，也多为波斯人，或深受波斯文化、波斯宗教熏陶的人 
精通学术，从事著作者，也是波斯人。”⑤ 

① 伊本•赫 尔东： 《历史绪论》，第126页。 

② 同上书，第127页。 

⑧同上书 t 第130页。 

④ 同上书< 第337，^ 

⑤ 闹七书》笊 47 ft 页。 
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“但是，阿拉伯人却容易接受真理和正义，因为他们的性格， 
没有染上恶劣的习气。只有性恪特别野蛮，桀骜不驯，自绝于善 
良的人，才是例外。①” 

“阿拉伯人勇敢尚武，他们要保护自身，不依赖别人，也不信 
任别人，随时身佩武器，行路之时，左顾右盼，以防不测。他们 
似乎‘好战 , 成癖，‘勇武’简直是他们的天性。而游牧的阿拉伯人 
往往比受法律束缚者更为勇悍。”② 

“阿拉伯人口才锋利，擅长辞令，自古至今见称于各民族。”⑨ 

4-俄莱里说：“阿拉伯人可算是物质派的典型人物，用低下 
的物质的眼光去看待一切事物，一切都是从物质利益打算。阿拉 
伯人，贪婪成性，没有丰富的想象，缺乏宗教的感情，所关心的 
只是实际的利益和个人的尊严。他们反对任何方式的权力。虽至 
亲密友，如果一但被推为族中领袖，则在战争之时，一定会遭到 
他们的妒嫉，受到他们的憎恨和背叛。谁要是对他们行善，淮就 
是他们仇恨的目标> 因为他们认为，别人对自己行了善事，自己 
就得卑躬屈节地去服从他，降低身份去对他尽自己应尽的责任。 
拉曼斯曾说过:“阿拉伯人是民主模型。其实是一个超过限度的民 
主模型。阿拉伯人反抗任何权力 | 如果稍稍限制他们的自由，即 
使这种限制对他们是有好处的，他们也是不愿意的，必定要反抗 
的。阿拉伯历史之所以充满罪恶欺诈的记载，就是这个缘故。现 
代的欧洲人不知道这种秘密，所以铸成大错，遭受了许多可以避 
免的无谓的牺牲。阿拉伯人这种野蛮难驯，不服从权力的性格, 
&就是驵碍他们不能达到西方文明的最大障碍。他们酷爱自由， 

① 伊本 • 赫尔东 I 《历史绪论》，第127页《 

② 同上书，第106页 # 

③ 同上书< 卷2，第16页， 
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如果对他们的 ft 由，稍加限制，他们必如铁笼中的困兽一般，抑 
狂地奔突跳跃，竭力要打破铁栏 * 挣脱出来， 恢复岛 由。似是就 
别一方而来说，阿拉伯人是非常忠实的。他们服从本族的风俗习 
惯，慷慨好客，忠于友情，信守战争盟约，一般说来，阿拉伯人 
的这种民族性，与其说是某一族的特性，毋宁说是各民族在文明 
进化的过程中，听必有的一种 通性。 如果阿拉伯人能够定居下来 
从事耕种，那么他们的民族性，也必然会改变的。” ® 

6. 除 上面四种意见之外， K 他 见于各家文学苏作者 敁多，大 
都强调阿拉伯人的种种美德，否认他们的缺点。如 阿鲁叫 对阿拉 
伯的民族性，发挥了很多见解后，结尾说道* “总之，阿拉伯人 
思想高尚， 完美 无比，言词流利，理解高超，具有各种美德 ，继 
承了一切光荣。”伊本•赖希格也说：“阿拉伯人性格高尚，智慧 
超绝 ，为各民族之 

我们不认为阿拉伯人是特殊高尚的，不认为阿拉伯人具有尽 
善尽美的民族性^对于上述种种意见，我们应当注意。因为像这 
样的说法，不能称为学术研究,我们却相信阿拉伯民族也和别的 
民族一样，有优点，也有缺点，无论思想、气质、文学、历史 …… 
各方面，都如各民族一样，可以从学术上去讨论的。上面夸大阿 
拉伯人的言辞，固然值不得讨论辩驳，就是抹煞阿拉伯人的言 
辞，也不值一驳。抹煞论者以希腊的哲学、罗马的法律，来强求 
阿拉伯人，要求阿拉伯人也精于工艺，织出绸缎，或发明■盘， 
这是极其错误的。 因 为要在两个民族中，进行比较，必须彼此文 
化程度相当，断不能拿一个文明 古国， 和一个游牧民族相提并 
论。这种情形，有如以婴儿的思想和中年人的思想相提并论。波 

0) 俄莱里 * 《穆罕默德以甜的阿拉伯 
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斯、罗马各文明国都曾经过无哲学无发明的游牧时代。假使以文 
明兴盛后的阿拉伯而论，那么，又何尝没有法律？何尝没有学 
术？只不过是比较少一些。所以上面五种看法，只有伊本•赫尔 
东与俄莱里二人的论述尚值得讨论。 

伊本 • 赫尔东认为阿拉伯人每征服一地，必迅速加以破坏^ 
他们野蛮愚昧*性喜掠夺，很难服从自己的领袖。他们的工艺不 
兴，学落后，不适应于从事工艺和研究学术。但是阿拉伯人性 
格端正，勇于好义。 

综括俄莱里的主张，他认为阿拉伯人是物质派的民族，思想 
闭塞，感情麻木，好大不羁，不服权力；但却好仁义，重风俗。 

二人认为阿拉伯人着重物质及不服权力的看法，是一致的，阿 
拉伯人之不服从权力，是毫无疑义的。俄莱里说：“阿拉伯的历史 
之所以充满了罪恶欺诈的记载，就是这个缘故”。这话也是正确 
的 。 至于说阿拉伯人为物质派的民族，则许多的“东方学”者也有 
同样的看法。如布朗在所著《波斯文学史》中说：“阿拉伯人心目 
中有的只是物质及金币和银币。在他们看来，精神事业是毫无价 
值的。”这话不错， S 到如今，不少阿拉伯游牧民族，依然还是这 
样。然而，这种民族性，在蒙昧时代的阿拉伯人中是普遍的吗? 
我们以为不然。留传至今的阿拉伯文学里面，如果那些描写仗 
义、守信、宽大、自我牺牲……等美德的诗歌，真实可靠，那么 
认为阿拉伯人是物质派的说法，就显然与古代诗歌所反映的情况 
不相符合了。伊本•赫尔东与俄莱里分析阿拉伯的民族性，因为 
没有一定的历史范围，所以不免于错误。我们相信，在若干方 
面，蒙昧时代的阿拉伯人，不同于伊斯兰时代的阿拉伯人,甚至 
蒙昧时代城市中的阿拉伯人，也不同于游牧的阿拉伯人,今日的 
阿-拉伯游牧民族，绝不同于蒙昧时代的阿拉伯游牧民族。以伊 
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本*赫尔东研究历史之谨慎精细 * 还弄得界限不清，不免矛盾 
百出。他卞来是叙述蒙昧时代的阿拉伯人，然而前后便发生极 
大的矛盾。譬如他说：“阿拉伯人所到之处，便捣毁人家的房屋。 
把砖石搬回支自己的炉灶。……”这是指一直过着游牧生活的阿拉 
伯人而言，不是指倭马亚朝时代和阿拔斯朝时代的定居的阿拉伯 
人。他 又说： 阿拉伯人不善选择地方，而在巴士拉、库法建城。 
这似乎又不是指老于沙丘的阿拉伯游牧民族，而是指伊斯兰初 
期，远征波斯、罗马的阿拉伯人了。前面捣毁房屋、搬土木砖石 
去支炉灶的阿拉伯人，绝非后而建筑城市的阿拉伯人。他 又说： 
阿拉伯人不长于学术，精通学术者.乃是一般释奴。这里所说袖 
阿拉伯人，既不是游牧的阿拉伯人，也不是伊斯兰初期的阿拉伯 
人，而是倭马亚朝及阿拔斯朝时代的阿拉伯人。诸如此类自相矛 
盾的地方很多。他在《历史绪论》中又说：“阿拉伯人天性近于文 
化.能从所交往的民族吸取益处。”又说：“阿拉伯人征服各方后. 
统治了波斯及罗马，便使用波斯、罗马的子、女。那时的阿拉伯 
人，还没有文化可言。据说有人以薄饼献给阿拉伯人，阿拉伯人 
以为是纸片。阿拉伯人在波斯的仓库里得着些樟脑，以为是食 
盐，把它研碎撒在面食里。渚如此类的事很多。阿拉伯人用各国 
的俘虏，为他们制造工艺，办理家事，选出些精通工艺的人做各 
种各样的事情，许多困难，都需要他们去解决；一切技艺，都是 
他们设计的。他们在各方面都有高度的贡献。于是，阿拉伯人才 
进入文明的时期，衣食住及一切日常用品、军需器械，无不精益 
求精。”① 

伊本 • 赫尔东一方面把各个不同时代的阿拉伯人一概并论 * 


①伊本' 赫 尔东： 《历史绪论》,笫 H 4 页。 
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作笼统不清的论断，一方面又说阿拉伯人经常随环境而变迁。 

俄莱里说：“阿拉伯人思想闭塞，感情麻木。”所谓思想闭塞 
者，或是因为阿拉伯的文学里没有惊人的叙事诗，没有戏剧，也 
没有如荷马的《伊利亚特》，菲尔多西的《帝王之书》①那样描写战 
争、歌颂民族光荣的长篇史诗；到现代仍没有产生想象深刻的出 
奇的小说及其他文艺作品。诚然，阿拉伯人对于这方面的确无甚 
表现，这是我们所承认的。不过我们认为这些东西，也只是想象 
力的一部分表现，并非想象力的全部表现；此外，如豪迈、夸耀 
的诗歌，尚武、豪爽的诗歌，抒情写爱的诗歌，以及描写自然、 
比喻、假借之类的文章修辞……等，必须有丰富的想象力，才能 
表现出来。阿拉伯人对于这方面的创作虽不多，却也值得注 
意。 

阿拉伯的文学里面，充满了讴歌爱情、凭吊废墟、纪念战 
役、描写内心……等抒情写意的诗歌，我们能说阿拉伯人是感情 
麻木的民族吗？ 

至于查哈斯的见解，他是同情抹煞论者的主张的，他认为阿 
拉伯人的确没有学术和哲理，没有古代遗传的巨典。但他以为阿 
拉伯人另具两种优点，可以弥补这些缺点，即口才伶俐，与思想 
敏锐。阿拉伯人的这两种优点是显而易见的，我们读一读他们所 
遗留下的文学作品，便可以窥见一斑了。 

我们对于阿拉伯民族性的讨论意见，已略见于上。我们认为 
蒙昧时代的阿拉伯人，和伊斯兰时代的阿拉伯人，无论思想方 


①菲尔多西<公元943—1020年>,波斯诗人，贵族家庭出身„用波斯文写下《帝 
王之书》这部伟大史诗，约有六千双行。歌颂波斯古代英雄抵抗外侮，以及反抗围内 
暴君的英雄事迹。这部史诗歌颂在阿拉伯人统治下的波斯人民的民族气节，颇为突出, 
对波斯文学的发展，影响很大。被列为和荷马史诗相提并论的世界名著一-汙者 
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面，性情方面都不一样。现在且把蒙昧时代阿拉伯 K 的性格略述 
f 下： 

阿拉伯民族是神经质的民族，常常为了一点细小的事故而暴 
怒如雷，不可遏止。遇到个人的人格或部落的荣誉被损害时，立 
刻拔剑而起，牺牲件命也在所不惜。战争甚至已成为他们平常的 
习惯和日常的生活了。 

神经质的人，往往是聪明的，其实阿拉伯\就是聪明的人。 
阿拉伯人的聪明，可以由他的语言看得出来，他们说话的时候， 
喜用暗示法》又可以由他们颖慧的性情看得出来 I 他们对別人的 
问话，常是不假思索地冲 n 而答。然而阿拉伯人的聪明，并非自 
出心裁的有创造忡的聪明，他们只是把一个意思变为各种形式表 
达出来。他们说话的时候，翻新花样的辞语，比异想天开的意 
义，还要惊人。所以也可以说阿拉伯人的口齿强过心思。 

阿拉伯人的想象力诚然有限，不是多样化的；他们不善于描 
绘出一幅更加美妙的图景，不能想像，也不能追求一种更加美妙 
的生活。所以他们根本不知道什么是“最 高典型 ”。因为，最高典 
眾是从想象产牛出来的。不唯如是，据我们 所知. 他们的语言文 
字中，代表或指示“最高典锢”一类的词句都没有。所以他们不会 
想象出一个有新意义的世界来。然而他们在他狭小的圈子里，却 
能左右逢源，任意往来。 

阿拉伯人喜欢无限制的自由，他们所谓的自由，是个人的自 
由，并非社会的自由。听以他们不服从领袖 • 不服从长宫。蒙昧 
时代甚至伊斯兰时代一的阿拉伯历史，无非是-一系列战争 
的记载。欧默尔为哈甩发时.是伊斯兰的黄金时代，他深切理解 
阿拉伯人的民族性，听以他全力向外发展，以防 it 内战《 

阿拉伯人爱好平等。但是所谓“平等”，是指部落和种族范围 



42 


第一篇伊斯兰前的阿拉伯半岛 


内的平等^>他们都以为自己的部落和民族才是最优秀的民族。他 
们的土地那样贫瘠，波斯、罗马那样富饶，他们仍不肯承认波 
斯、罗马的优越。所以征服了波斯、罗马之后，便以统治者看待 
被统治者的眼光去看待他们。这只是简略的叙述，下章我们还要 
详细地讨论。 

第四章蒙昧时代阿拉伯人的思想生活 

我们在前面已说过，蒙昧时代的阿拉伯人大多为游牧人、“游 
牧时代”是各民族文化发展过稈中必经的一个自然的社会阶段。现 
在叙述一下这个时期阿拉伯人的思想意识的种种表现。 

蒙昧时代的阿拉伯人，“因果”观念异常薄弱，对一粧事的因 
果关系，不能作正确的理解，一个人害了病或感到什么痛苦，别 
人告诉他医治的方法后，他便知道了病痛和医药之间的某种关 
系。这种知识，并非经过精细的理智研究出来的；他们 R 是知 
道，按照本部落的习惯，害 了这样 的病，就得用这样的药。他们 
对任何事物都是如此理解的, 所以 ，他们相信族长的血可以医治 
恐水病，相信害病是病魔的侵扰，要医治疾病，必须驱除 病魔； 
又相信把污秽的东西或死人的骨头，放在一个人的身上，便可以 
医治他的精神病了 e 诸如此类的事，只要是本部落中流行的，他 
们便认为是天经地义，毫不为奇 I 当然必须以精细的思想，研究 
出这种病症的原因、病状以及医治的方法，才会知道这些是迷信 
的。而当时阿拉伯人的思想，断没达到这样高的程度。 

由于阿拉伯人的因果观念薄弱，所以他们的文学中 ，充满了 
神话，蒙昧时代的阿拉伯人对于那些神话都深信不疑譬如阿拉 
伯的文学中有这样一个 故事： “有三座山，多泉水与山洪，只有 
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出口一处，可以流通于外；古人便在这出口地方，筑了一座坚固 
的石堤.嘷上开水闸若干 - 需要水的时候，便放开水闸，引出山 
水， 从事灌溉，平时则闸门紫闭。后来，有一群老鼠在堤旁掘 
洞，竟掘例一块百人不能移动的 R 石，并将这块巨石搬到山溪之 
中-堵塞住水源出处，石堤便因此 而例 坍了 ”蒙昧时代的阿拉伯 
人，不知道老鼠与焊坝 倒坍. 并无 Ft 实的肢系，他们不知道堤埙 
唧坍的原闵乃畢年久失修 • 不能支持山洪的压力。 

又有一段 记载： “一个名叫西尼玛尔的罗马人、为爱萨西奈 
_王努尔曼建筑了一听名叫“哈瓦尔纳格”的宫殿之后，对努尔曼 
说：这座宫的顶上，有一块石砖，加果稍有移动，全殿必然坍塌 
努尔曼问道：除你之外.有无别人知道这块石砖的所在？西尼玛 
尔答道：没有。努尔 曼说： 这样便不妨事了，他人是无从知道 
的。但是努尔曼害怕西尼玛尔谋害他，便暗中命人将他由宵顶掷 
T , 粉身碎骨而死，后来这 W 事情.便成为阿拉伯文学中著名的 
典故了。一所宫殿建筑的存在维系在一块石砖上，本来是荒诞不 
经的神话，然而蒙昧时代的阿拉伯人，公然深信不疑。阿拉伯古 
代的文学和历史中，象这类的传说故事很多.我们不及多引。总 
之，蒙昧时代的阿拉 伯人， 很少理解事物的因果关系。但不仅仅 
是阿拉伯人这样.希腊等各 R 族在游牧时代，也都是这样。“神话 
学”便是专门研究这拽问题的。 

阿拉伯人还依靠卜卦、算命，或惊动鸟儿，以它的飞向来卜 
占吉凶，这也同样是不能理解事物因果关系的表现。 

诚然，每-个民族，无论文化怎样发展，哲理怎样丰富，都 
不免有捏造神话的人，不过没有阿拉伯民族那样普遍 I 信仰神话， 
依赖卜巫，差不多成为阿拉伯各部落共同的习惯，并非少数人的 
信仰。 
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由蒙昧时代的诗歌、谚语或故事里面，也可以看出一些高尚 
的思想及因果的观念。但是要经过一番深刻的参想和精密的分析 
才能懂得。如伊本•西沙米在所著《先知穆罕默德传》里有这样的一 
段记载：“赛基夫族中有人看见了流星坠落，很惊惶地跑去找那最 
聪明的、最有见解的阿慕尔•伍曼叶 问道： <阿慕尔！你看 见星星 
由天上落下来了吗？那是怎么回事 r 阿慕尔答道 •. ‘你们去仔细 
看看！那些坠落下来的星星，是不是引导人们在海上航行，陆上 
旅行，以及测验冬夏气候，有利于人类生活的星星？如果是那些 
星星那么天便快要震动了，万物便快要毁灭了丨如果那些星星 
的位置未曾移动，落下来的是其他的星星，那么，那不过是真主 
所愿意做的一粧事而已，你们快去看看罢，究竟是怎么一回事！ •” 

阿慕尔把星星分为恒星和流星两种，以为恒星关系于宇宙的 
秩序，流星则无关紧要，他这种观察是何等的精细；怛是他的解 
释并非经过哲理推论出来的，也没有用明显的因果观念把事物的 
本身联系起来。 

一部分“东方学”者观察阿拉伯人之思想实质，以为阿拉伯人 
不能以普遍概括的眼光来观察事物,以前伊斯兰教古代的著作家 
也有这种见解。沙赫力斯坦在《宗教与教派》—书中论阿拉伯的哲 
学家说道：“第二类是阿拉伯的哲学家，为数极少，他们的哲学多 
半是零碎的印象，思想的残影。” 又说: “阿拉伯人和印度人颇多近 
似，其相似之点是，研究事物，只论其特征，作概括的判断，多 
半由本能与印象得来。波斯人和东岁马人也颇近似，其相似之点 
是，研究事物，追本穷源，作本质的判断，多半由刻苦与钻研得 
来。 

阿拉伯人观察宇宙万物，并不如希腊人那样作普遍概括的观 
察。希腊人观察宇宙必问：宇宙由何而来？宇宙万物变化无穷， 
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似在这尤穷的变化中，有无一个稳定不移的基础，如果右，耶适 
什么？是水？是空气？还是火？宇宙万物如一体，有一定的规 
律.这规律是什么？是怎样形成的？从何而来的？ 

S 跑问题就是希腊人研究的问题，也是他们的哲学建立在 
幣休的、全面的基础上的问题。阿拉伯人呢，无论在蒙昧时代或 
在伊斯兰教时代，都不是这样研究宇宙的，他们的思想并不长于 
作整体的、全面的研究与观察；他们的观察 R 局限于周围的事物•， 
眼见一物，心有所感，便作为诗歌，或发为格言，或编为谚语。 
譬如阿拉伯诗歌有这样的句子， 

太阳不断地运行着， 

从来没有仵夜间涌现的太阳 | 

太阳升起时，光耀明亮； 

当它落下时，就象黄色的郁金香； 

当它在太空中运行时， 

有加死亡运行在人的身上 I 
今天，我知道将要发生什么， 

昨天 9 已过的事，我更是了如指掌。 

至于对一桩事物作整体的 观察. 作缜密的分析，那是和阿拉 
伯尺的思想不适 ft 的。 

阿拉伯人观察事物不善于用深刻的思想，只能把捤着足以感 
动他的一点：譬如观察一颗树，只注意那颗树的片面的形状，如 
树干的标 ft 枝叶的扶疏；并不注意到树的 整体。 走进一个花园， 
fr 如-只蜜.峰，由这朵花飞到那朵花，吸食花中蜜汁，并不象照 
象 m H 能用自己的智慧和观察，把整个园景摄了下来. 

懂得阿拉伯人思想的特点，便不难知道蒙昧时代甚至伊斯竺 
教时代的阿拉伯文学的优点和缺点。 
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阿拉伯文学的共同缺点，无论诗歌或散文，就是“推理不精细、 
结构不紧密”。如果一首长诗——尤其是蒙昧时代的长诗，删去一 
部分，或将前后的句子倒置；则读者或听者，哪怕是专家，如果 
在先没有读过原诗，也是不容易发觉的。 

这种“推理不精细、结构不紧密”的缺点，在阿拉伯历代的文 
学论著里面是很普遍的。如果将阿拉伯的文学泰斗查哈斯、伊本 • 
阿布得 • 朗比、艾布 • 西拉勒和阿斯克里……等人，关于论演说 
的文章，和亚里斯多德论演说的文章比较一下，则彼此是截然不 
同的，亚里斯多德论演说必先用综合概括的方法，为“演说”下一 
定义，然后再分析演说学在修辞学中所占的地位、演说学的分类、 
演说学的内容、演说家必具的条件……等；使人读后，对于演说 
学得到一个完整的概念，阿拉伯人关于此类的文章，却只是一些 
美妙的词句，散碎的珠子，对于演说学，并未作全面概括的叙 
述,、 

推而至于他人，也都是这样，但是这种比较，并不是指受过 
希腊哲学影响的文人，如阿拉伯学者桑卡克一流的人而言。 

这种“ 推理不 精细、结构不紧密”的缺点，在阿拉伯的文学作 
品里面，触目皆是。阿拉伯文学受传统因袭的影响很深，所以无 
论读艾布 * 法拉吉的《诗歌集》，或读 伊本. 阿布得 • 朗比《珍奇 
的串^ 珠》”或读査哈斯的《动物篇》及 《 修辞与释义》……，都看得出 
来一篇文章，不围绕着一个主题说话，没有一定的中心思想， 
无非是东鱗西爪，支离破碎的一些东西 | 读者便很难把握住一篇 
文章的中心 思想。 但是这种文章，也自有其滋味，自有其美妙， 
这是我们所不能否认的事实。 

阿拉伯诗人既有了这共同的缺点，所以不能写出内容丰富多 
采的史诗，不能写出如《伊利亚特》和《奥得赛》那样描写战争的长 
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篇史诗。 

但是阿拉伯文学有它的优点，有它的特殊的风格 t 阿拉伯的 
作家®然只作片面的描写 ， m 是他能用一种精致瑰奇的文句*来 
作刻骨椎心的描述，虽然描写的不概括、不周到，却能用许多各 
异其趣的佳句，返复吟咏一件东西。所以阿拉伯的文学，充满了 
玲珑简短的格言，深刻隽永的譬喻。阿拉伯的文学家，对于这方 
而，其艺术水平之高，不能言喻。_们的思想非常敏锐，口才非 
常伶俐，往往一个演说家起而演说的时候，通篇讲词，都是些深 
刻的譬喻和简短而隽永的格言，每一个句子，都包含着许多意思， 
好象许多意义含蓄在一颗米粒 之中： x 如分散的蒸气，凝结成为 
—滴水珠。伊斯兰教兴后，他们能尽量吸收印度、波斯、罗马的 
学术，于是阿拉伯的文学事业蒸蒸日_匕。关于这点，以后还有专 
章讲述。综言之，希腊人是用概括、分析研究的眼光观察事物 • 
阿拉伯人则是盘旋于一件事物的周围，看到的是许多各种各样的 
珠宝，却没有把它穿成珠宝串。 

* * * 

我们已知道阿拉伯人的思想的特件，现在应当研究一下， 
阿拉伯人的这种思想，究竟是各民族在发展的过程中所必经的自 
然的阶段呢，还是为塞姆族所特有的思想？我们在这里无暇作详 
细的讨论，只能概括地这 样说： 凡自然环境及社会情形与阿拉伯 
人相近的各民族，无不有这种思想。所以“继承性”便是指继承环 
境的结果而言。如果别的民族，其环境和阿拉伯人的环境相似， 
那么，其人民的思想，一定和阿拉伯人的思想相近。历史学家认 
为，各民族如果生活环境相同则彼此的性情思想必定十分相 
似，这很可以证明我们的话是对的。阿拉伯人居于沙漠之中，所 
以他们的思想性情与其他住在沙漠的游牧民族相近。现在让我们 
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来解释对阿拉伯人的民族性起重大影响的各种因素。 

水木伞 

上面已说过，阿拉伯人居于沙漠区域，烈日如焚，雨水稀少， 
空气干燥，除适宜于千燥酷热的沙漠气候的稀疏的绿草及零散的 
树木而外，不能更多地生长别的 植物； 所以在阿拉伯各地，人瘠 
畜痩，交通困难，往来运输专赖骆驼，以致邻国波斯、罗马的文 
化，不易传入，即有所输入，也不过是由旁门小道流入少许而 
已。 

现在应当研究，这种沙漠区域对于人的性情有什么影响？沙 
漠地带生物稀疏，无论植物、动物以及人类，都较城市稀少，大 
部分的地方，差不多没有人类的踪迹，没有壮丽的建筑，没有广 
大的田庄，没有茂密的森林。沙漠地方的人，日对大自然，目无 
所障》烈日当空，则脑髓 如焚； 明月悠悠，则心花怒放；星光灿 
烂，则心旷神怡；狂飙袭来，则所当立摧。人们在这样强烈的、 
美丽的、残酷的大自然之下生活，心性未有不驰思于仁慈的造物、 
化育的主宰的。这或许可以解释世界上大多数人信仰的三大宗教 
产生于沙漠地区的 秘密： 犹太教产生于西奈沙漠，基督教产生于 
巴勒斯坦沙漠，伊斯兰教产生于阿拉伯沙漠。 

寂静笼罩沙漠，沙漠里面的居民，内心常充满着恐怖与纯洁 
的情感；因为沙漠中，除了造物主创造的自然物外，什么东西也 
没有> 在无垠的广漠里，映入眼帘者无非是光耀的烈日、密语的 
群星、悠悠的明月、狂舞的风儿,沙漠里面的人，其纯洁的内心 
所感受的情形，断非城市中人所能领会的。 

沙漠里有一种自然的音乐，——单调而凄愁、雄壮而威严的音 
乐。沙漠里的人，常听这种单调不变的声音，凄凉悲惨的情调， 
心里面便常常蕴蓄着无限凄婉的 情绪; 无怪诗人们发出来的言语， 
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內然成为单调不变的诗歌。因为在沙漠中，他们内心所感蝕的只 
是一种声音，因而就吟咏出一种声调单一的诗歌。 

沙漠里的人，是自然界的产儿，没有崇高的建筑阻挠流动的 
尺风 t 没有稠密的云层遮住强暴的烈 雨落 洪泛，则奔流无碍， 
没有什么堤坝阻住它的奔放。自然之物是不羁的，自然界里的人 
也是自由的。人们不从事农业，也不从事工艺，不受政府的管束， 
也不受法律的限制。他们所受的拘余.， H 是两件事：“宗教”与“风 
俗”；他们崇拜偶像，谨守无谓的仪式，担负无谓的 牺牲； 他们尊 
重成俗， M 繁难的义务，也坚守无违。 

氺氺寧 

这种沙漠里的自然环境，局限着阿拉伯人的生活，他们到处 
飘流，寻求水草，他们是贫困的。他们全部的 资产; 就是所畜养 
f 的牲畜。牧放牲畜，全赖雨水，所以他们的资财，就不啻寄存 
亍大自然的恩赐之下 ？ 若遇泉水干涸，雨水稀少之时，绿草不生， 
生活就困难了。所以阿拉伯人称“雨水”为“救星”，这是很合道理 
的。这种沙漠里的自然环境，又限制了阿拉伯人的思想与性情。因 
为地方贫瘠，生活困难，于是仁义者之备食济贫，或者燃炬招客的 
行为，便成了高尚仁慈的美德。因为地方贫瘠，生活困难，而性 
又好掳掠，于是便形成赞美牺牲，贬责懦怯的风尚；因为处在你 
攻我夺的生活当中，遒路不宁，保护无人，亍是便不得不以勇敢豪 
侠、忠恕守信为最高的美德。阿拉伯人的性情如此.思想又悯尝 

不是如此，无论公道、暴虐、善、恶、好、坏 ，无一样不是 

艰着地方上的风俗习惯而来，而地方的风俗习惯，义跟着其特殊的 
生活而形成。 

如果翻开阿拉伯文字和阿拉伯文学看看， 萌知 道阿拉伯文字 
都是这种生活之下的自然产物，也造阿拉伯人的生沾、环境的一 
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幅真实的写照。以文字而言，若为阿拉伯游牧生活的必需之物， 
则字数之繁多，字义之细密，已达极点,假使不是阿拉伯人必须 
的东西，则宇义便异常稀少、譬如：“胳驼”乃是阿拉伯游牧人的生 
活柱石，他们的衣、食、住、行，都仰求于胳驼，离开骆驼，阿拉 
伯人断不能在沙漠中 生活。 所以关于骆驼的一切，如驼肉，驼毛， 
驼乳，驼的年龄，驼的高、矮、肥、瘦，驼的声音、毛色，驼的草 
料，驼的反刍……等，莫不各有专词，应有尽有，巨细咸备。而且 
同一事物，往往设置了许多不同的词。至于如“船支”一类的字，就 
十分稀少了 • 不能形容船支的各部分，每一部分也没有固定的字< 
虽然有一些和船支相关的字，多半不是阿拉伯语，而是外来语，而 
a 多半是蒙昧时代以后才输入的。 

其它如沙漠，如高山、深谷，如草、木、虫、蛇，地面之平 
坦、崎岖、软、硬、广袤、宁静、肥沃、瘠瘦……等*在阿拉伯 
文中，都有极完备丰富的字义。至如汪洋大海、海中鱼介、海上 
风波、海水的种类、海水的性质等 等宇义 ，便比较的稀少了。如果 
读者翻开阿拉伯的分类词书，如伊本 • 西戴的《词典类编》，将各 
类的字义比较一下，可以看见单胳驼一类，便占一百七十六页之 
多-而关于船支一类的宇，则仅占七页而已。《词典类编》共十七 
册，骆驼一类，竟占去一册，假使我们说“胳驼”的字义占阿拉伯 
交的十七分之一，这并非过甚其词，因为胳驼是阿拉伯游牧人的 
生活柱石。 

可以感觉到的名词，抽象的名词也是如此。薄命、杀戮、忧 
愁、苦痛的宇，总是比快乐、欢欣、消闲，游戏……的宇为多；阿 
拉伯人单为“灾祸”一字便设置了四百多字，虽文宇学家，亦苦不 
能备记，这可以想见阿拉伯人的灾祸之多。甚至有人形容 : “灾难” 
一宇已经多到成为学习文宇时的灾难了,因为阿拉伯人的环境是 
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貧祸相导的环境，不是舒适快乐的环境。 

在阿拉伯蒙昧时代的文学中，是很容易看到同样的情况.吟 
咏骆驼 > 描写丘陵的诗词特別多。诗人们对歌功、颂德、凭吊…… 
之类的作品 v 大多采用当时流行的仁慈慷概一类的词语 & 所以歌 
咏英雄义士，提倡尚武精神，颂扬进袭敌人、退保乡邦一类的诗 
词，在阿拉伯文学里，便占了很高的地位。诗词以外•还有典故、 
谚语，都是阿拉伯人生活的真实写照。 

阿拉伯人在蒙昧时代的思想生活，大多表现在文字、诗歌、谚 
语、故事甩面，至于科学哲学，则因当时的社会发摅的水平，还 
不可能有什么表现。阿拉伯人在那吋虽然知道宗谱、天象，及少 
许历史和少许医药知识，却绝不能叫它为学术 t 俄鲁西等人对此 
涪加渲染，谓当时的阿拉伯人精医学、气象学、天文学，好象当 
时真有系统的科学似的，那显然是错误的。其实那时的阿拉伯人， 
不过略具些微的知识与简单的观察而已，还说不上什么科学。伊 
本•赫尔东说:“较开化的游牧人，虽有所谓 医药. 但多半是由少 
数人的短暂的经验产生出来的，其中由族中老人传述下来的一些 
知识，也有正确的，然而并不依照自然的规律，也不合于人类的 
气质。这类的医术在蒙昧时代的阿拉伯是很多的，也有医生，如 
哈利思•克尔达 …… 等”。①此外，对于天文、气候的认识，也是 
建立在微少的经验上，由祖先遗传后人，有正确的，也有错误的。 
蒙昧时代的阿拉伯人还没有什么哲学系统。有人说蒙昧时代的诗 
歌，含着哲学的系统，那是不正确的。蒙昧时代的诗歌中，只有 
哲学的感念，没有哲学的系统。如艾尔沙 写到： 


①伊本*赫尔东，《历史绪论第214页 
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生呀！死呀！复活呀！ 

原是荒诞不经的传说。 

又如祖黑尔的诗句： 

“死亡”向人袭击， 

袭击着谁，谁就死了， 

击不着的就得生存、老迈了！ 

这是哲学的感念。哲学的系统与哲学的感念是有很大分别的， 
前者是系统的研究的结果，必须阐述一种看法，推求证据，驳斥 
反对者；蒙昧时代的阿拉伯人没有达到这个阶段。后者只是对于 
宇宙现象，偶有所触的一点感念，未经过系统的研究，缺乏有力 
的证据，这是蒙昧时代阿拉伯人所有的东西。 

第五章 思想生活的表现 

本章将研究阿拉伯人在蒙昧时代的思想生活的表现，如语言、 
诗歌、谚语、故事等。我们且不论这些东西的艺术性与修辞风格，因 
为这和我们的研究范围没有关系 I 我们所欲讨论的，只限于足以 
表现思想生活的方面。 

首先，我们应当研究几个问题，蒙昧时代的诗歌，是否有两 
百多年没有书本的记载，专靠口头的传述？我们知道这样的传述 
是会发生错误和更改的，其次，传述之时，是 不是人 们为了宗教、 
政治、种族的关系，而假冒伪托？据可靠的评论家的说法，蒙昧 
时代的诗歌，有许多是后人伪造的,诗歌如此，语言、谚语、故 
事 …… 自然也不能例外。这样说来，我们怎能根据这些东西来研 
究阿拉伯人的思想生活呢？ 

但是，从来没有一个人曾把蒙昧时代的诗歌一笔抹煞，不过 
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有的 人疑惑太过，有的人相信太过，有的人不这么极端。我们研 
究蒙昧时代的诗歌的态度，和研究别的历史事迹的态度一样，要 
由两方面来 研究： i . 传述者的系统是否可靠？ 2. 诗歌原文是否 
可靠？如果两方面都毫无疑义，而又没有发生问题，我们便应该承 
认它是真的 I 研究诗歌也是 如此， 如果传述者不可靠，我们便不 
应盲从》如果原文真实性的证据不 a ， 譬如某诗人歌咏某一地方, 
而历史证明那诗人不惟未曾到过那地方，并且和那个地方没有发 
生过什么关系 I 这样，我们对那首诗，就应该完全否定。据可靠 
的批评家的研究，伊本•易斯哈格、罕马德和赫尔弗等所传述的 
诗歌多不可靠，而艾布 • 阿慕尔及艾斯美尔等所传述的则甚为可 
靠;这样我们便放弃前者传述的；至于后者传述的，如正文毫无疑 
点，便可以做我们研究的材料。这样一来，我们相信定会剩下 
若干东西来帮助我们研究那个时代的思想生活。 

由另一方面说，伪造诗歌的人，如果精于蒙昧时代的诗歌技 
巧和风格，那么，他伪造出来的诗歌也可以反映出一点那个时代 
的思想 生活。譬如伊本*塞兰说；“赫尔弗.艾哈迈德最擅长诗 
歌，最精于言辞” 。那么， 如果赫尔弗模仿蒙昧时代诗人的技巧和 
格调，作了一首诗，连评论家也分辨不出它的真伪来,我们只要 
能由他的诗里知道一点蒙昧时代的 情形， 则 引以为证又有 何妨？ 
赫尔弗做一首诗出来，可以表示蒙昧时代的精神生活，这和他叙 
述他所知道的蒙昧时代的事迹， f 是同 样有很 大的价值吗？ 

m 亩 

语言文宇是各时代各民族的思想的一种表现，所以语言文字 
也可以揭示岀各民族思想生活的情况。语言文字不是一次创造出 
来的，也不是后人由祖先整部地接受而来的。人们开始创造文宇 
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的时候，只限于他们急需的事物。后来事物有新陈代谢，语言文 
字也随之而常有增减；语法的变化，字义的使用，也是随着时代 
而发展的。发展的程度 • 以民族的进化为准则，这是毫无疑问的， 
看某一时代通用的词书，必然可以知道某些物质名词和抽象名词 
已为当时的人所认识，某些尚未认识。但是现在我们通用的阿拉 
伯文宇典却不是这样，因为现在所存的阿拉伯文字典。差不多都 
是阿拔斯朝遗留下来的陈迹，不是现代人编写的，故不能代表我 
们的时代。至于现代文明各国所用的字典，便可以表示那个国家 
当时的精神生活了。譬如百年前的法国辞典里面没有电报、电话 
等名词，这便可以知道法国人在百年前尚未认识这两种东西。其 
他可以类推 t 

如此，我们可以由蒙昧时代的阿拉伯人所用的词语里面，知 
道某些物质的或抽象的名词已为他们所认识，某些尚未认识 * 如 
果在他们的语言里找不着“直觉”、“感情”、“情绪”、“认识”一类 
的字，便可以证明他们在那时还不知道这些意思，所以没有收入 
这些名词。这祥来研究，我们便可以明了那个时代的阿拉伯人的 
思想. 是达到了什么程度。但可惜当时还没有这样的字典，我们 
又如何能够找到呢？因此在这一方面的研究上，我们遭遇到许多 
困难： 

1. 蒙昧时代的诗文，多散失不全。艾布 • 阿慕尔说：“阿拉 
伯人的诗歌遗留给你们的很少，如果完全遗留下来，则你们必获得 
很多的学问与诗词。”所以我们可以说某些词语，在阿拉伯的蒙昧 
时代可能有，却不说某些词语在那个时代绝对没有；如果现在存 
着蒙昧时代的一首诗，我们都已知道这首诗毫无疑点，那么，我 
们当然可以 断定： 这首诗的词句及意思，都曾为蒙昧时代的阿拉 
伯人所知道。但是如果没有这样的诗，我们却不能说蒙昧时代的 
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阿拉伯人绝对不知道某种词句及其种意思；因为大部分的诗文既 
未曾遗留下来，我们从何而断定没冇呢？由 f 蒙昧时代的阿权们 
人的诗文，大部分未遗留下来，所以那时代枘思想生活，也就 A 
部分不为我们所认识了。 

2,阿拉伯人在蒙昧时代， i 寸妁是部落生活，而各部落的言辞、 
语调，并不完全一致，这个部落和那个部落的言辞.常常有不同之 
处。相传艾布 • 胡赖勒在海邑巴尔之年@由道斯来谒穆罕默德 。那 
时穆圣② 手暇 拿着的一把小刀落在地上•梅圣对艾布 • 胡赖勒说 ： 
“请你把刀（新克）梯给我！ ”艾布 • 胡赖勒听后，东瞻西望，完全不 
懂 > 经穆圣再 H 重复之后，他才指笤地上的刀 说：“ 你要刀（木得亚） 
吗? ”穆圣答道:“是的 艾布。 胡赖勒说道:“这东西，你们称为‘新 
克’吗？指安拉 发筲. 我今尺才第•次听钊这个名称！ ”各部落间不 
同旳 语言. 伟伊靳兰教兴起确 N 就开始发牛揉合；伊斯兰教兴后 
仍继续不断的揉合统一。蒙昧时代各部落所使用的语言.各不相 
同，这个部落使用的，那个部落不吨用1特别是在自然杯堵和村 
会状况悬姝的地区 * 有的近海滨.疗的居 高山. 有的住平原；所 
以我们在一首诗里所发见的语自，并不能拿来做解释那个时代全 
部阿拉伯人生活的根据 ( . 

3 - 有许多阿拉伯宇，是伊斯兰时代才创造的 f 伊本 • S 尼⑧ 
昕著《阿拉伯语的特征》里说道 s “阿拉伯人中口才伶俐者 * 往往能 

d ) 海邑巴尔， 在麦地那 和通往 欠 马 士革途 中的一 块综洲 。 伊斯兰教兴起前， 为犹 
太人居住地，伊斯竺纪元 m 任:. 柃穆$ ㈤ 徳攻克， 阿拉伯 人称这 一年为“ 海邑巳 1 尔之 
手' 一译者 

② 阿拉伯史书毎写$稗赛奶徳，都称为安拉的使者穆罕叹德，愿安拉赐撮于他” 
或称为“先知穆罕默德.愿安拉螟福于他*%译者果取中围的旧译，译为“穆圣”二卒。 
口下 m 此。——译者 

③ 伊本 • 基圮， M 拉伯语言学家（公元 sr — 屯语法、柊辞 学 ㈧ 矜作名 
沖。—译者 
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出口成章，发前人所未发，鲁阿拜父子便是这样的人，所发出来 
的言语，不惟前人不知道，即他们父子也是第-次使用。又有不 
少的辞语，它的意思在伊斯兰教时代不同于蒙昧时代、譬如‘礼 
拜”、“天课”、“朝觐”，“贩卖' “耕地”……等字，在蒙昧抝代， 
其意思很广泛，到伊斯兰教时代便成为专词了。不惟如此，即®同 
一名词，常因听者文化程度之不同，而产生许多不同的意义，譬 
如坐椅、席宴、餐桌、厨房、炉灶、游戏场……等字，在游牧人的 
心中是一种概念，在城市居民的心中又是一种 概念。 “坐椅”在游 
牧人的心中，是十分简陋的一件东西，而在城市居民的心中却是 
一种式样繁多、构造复杂而为游牧人所想象不到的东西了。至于 
如现在我们所知道的“会谀”、“ 日报' “印刷”等名词，不惟蒙昧 
时代的游牧人不知道，就是阿拔斯朝时代的人也无法认识。 

可是，到哪里去找蒙昧时代阿拉伯人的辞典呢？即使有这样 
的辞典，又从何知道每个词语的精确意义呢？这都是困难的地方。 

或谓《古兰经》便足以解决这个困难，认为《古兰经》是用阿拉 
伯文写的；与它产生的时候，呵拉伯人都懂得它的意义，里面的 
文章又毫无可疑之点,我们很可以借着《古兰经》来认识蒙昧时代 
的语言 t 诚然古兰经”是用阿拉伯文写的，其原文毫无可疑;《古 
兰经》里面模仿悖逆之人所说的话，以及关于描写他们的社会状 
况、生活状况的地方很多，对我们研究蒙昧时代的思想生活，是 
很有用处的 ( 但是《古兰逯》的辞语、意义不能代表蒙昧时代的 
整部语言，因为 《古兰 经》 里面 的许多宇句、许多专词以及修词上 
的假借、比喻、暗示等等用法 f 都超出了蒙昧时代的使用范围。 
《古兰经》吸引人的文章，感动人的义理，也都和蒙昧时代的风格 
不同。苏郁退在其著作《木兹雪尔》(语言之花）中说“‘蒙昧’（查西 
取叶 V 一字是伊斯兰教时代才产生的，指伊斯兰教以前的时代而 
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言 （ 伪君子’（母章费格)一 也是在伊斯兰教以前所没有的。” 
伊丰> 阿拉比说 r ， 眯时代的诗 歌和谈话里 都没叙‘恶人（法眄 
格 v - 字”. 因此. 《古 兰经》 也不能完全代表蒙昧时代语言方面的 
思想生活。 

虽然有上述许多困难，但是我们认为_味吋代遗留下来的一 
呰正确町靠的诗歌和谚语，多少总能反映一些那个时代的牛 1活。 
臂卯-件衣服，虽然 R 剩下了…只袖子，我们也可以借肴这只袖 
f 来知道这件衣服的长短和宽窄。 

我们从遗留 T * 来的诗歌和 谚语， 可以看出阿拉伯语言书富的 
一斑，圯其是与他们的生活有关系的语文。对于此点，诺 尔德基 
解释得很好，他说：“阿拉伯古代语言之丰富，令人惊异不置。阿 
拉伯人 生活事 务那样 简单，自然环 境那样单调，在在都使他们思 
想 狭隘； 但是他们却能在那 狹隘的 圈子里，为 每-种 事物都设置一 
个名称 t 阿拉伯诗人用一个词来彤容一样东西，文字学家便把那 
个形容词变为名词。所以阿拉伯语汇便日渐丰富起来，这是我们 
应当承认的。譬如“海士米和“海尔斯”两个词都是“捣碎”之意经 
过诗人用以描写狮子的凶猛以后，两个词都成为狮子的本名了。 
阿拉伯人自创出来骂人的许多奇奇怪怪、形形色色的词语，特别 
是骂人的、诋毁人的词语，都进入了阿拉伯的 字興和 文学。—— 
此类 词语. 多已 散失。 但是有好些在诗歌里面不多见的或只是少 
数部落所用的阑语，已被文字学家一概删去不存。阿拉伯字汇虽 
经过这样的删削，却仍然丰富得今人惊奇。阿拉伯文字必定能永 
远存在下去。因为阿拉伯语是解释塞姆语系其他语文的重要参 
考，那些语种大都屡经变易，已隐晦难明了。 

阿拉伯文不仅是词语丰富，语法的条规、字裉的变化、 

名词之多、 动词性名河 之广， 也都远远超 f 需要之 外。” 



68 第一篇讲斯益敢的阿拉伯半岛 

我们同意诺尔德基的说法，阿拉伯文在那样轶小的环境中、 
确是丰富得超乎限度了。但是阿拉伯语汇之丰富， 只是 关于骆 
驼、沙漠之类的名词，及他们心胸所感到的有限的抽象名词。至 
〒有关海、泮 ……等另-世界以及都市中物质生活方面的词汇， 
那就很少 r 。 阿拉伯人熟悉各大小部落的情形，大小部落都有自 
己的名称；因为部落制度就是他们自己的制度。但是他们对于政 
府的制度和政府机关的组织，便毫无所知了，所以便无从收入这 
类名词。到后来知道有“政府机关”这样东西，便只好借用外国现 
成名称了。大凡和他们的生活无关的事物，那是不可能设置名词 
的。 占人能把所感所见的东西，设词名之，那是光荣的事；但是 
今人在文明进化、生活充实的时代，还抱残守缺，文字方面仍自 
限于袓先所画定的狭 小圈子 之内，那是耻辱的事。 

毫无疑义、阿拉伯语的派生名词和动词变化是很丰富的，每 
一时态都有动词变化，各种派生名词表达不同的意义。这都足以 
证明阿拉伯语之丰富、证明阿拉伯语之适于存在。 

由另一方面来说，文字也能表示时代的思想生活，因为思想 
生活所表现的诗歌、谚语、故事等都是用语言表达出来的。关于 
这些，详于 F 章 I 

诗 歌 

阿拉伯文里的“诗歌”一词，原来是“知掼”的意思，“诗人”原 
来是“学者”的意思。所以有些历史学家以为阿拉伯蒙昧时代的诗 
人，是知识渊博的人。 ①所谓 知识渊博者，并非精通各种学术的 
意思，而是说最熟悉跟他们的生活有关的事物，如宗族的系谱 t 

①第 * 博尔，《伊斯兰哲学史》•(中译本 ，《回 教哲学史》，1936年商务印书馆出 
版。马坚译。 译者） 
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H 部落的光荣与耻辱的历史……等』 

阿拉伯蒙昧时代的诗人，是不是 ft 渊博的人， 这是一 个疑问 • 
因为阿拉们蒙昧时代除诗人外。尚何“仲裁”一类的人。“仲裁”的 
职务是调解和裁判族人中的争执；每一族而-个或几个“仲裁”如 
爱克塞姆、哈吉 A 、 艾格兰、阿米尔等。都是著名的仲裁 I m 阿 
拉伯 i 学 ft 中所记载的关于这些仲裁的言行和仲裁纠纷的情况 v 
#来，可以证明这典仲栽的思想见解，都是超越同时代的诗人的， 
不过诗人的想象较为宽广、言词较为动人而巳。 

由蒙昧时代的诗歌和轶事，可以#出茂人们在思想方而，确 
是居于高尚的等级；也可以窥见诗人们的自负，他们认为他们的 
思想是非常高尚的。伊本•西沙米在《穆罕默 德传》 中有这样一段 
话： “图法罗到麦加时，穆罕默德圣人住在麦加。麦加的~莱氏人 
恐怕图法罗为穆圣所感动1便？?告他，不让他去听穆圣讲道。图 
法罗自己曾说过： 1 他们包序1着我， S 到我答应他们说不去。后来 
我心里想，我是何等的愚蠢啊丨我是一个聪明的诗人我自己知 
道善、恶之分；我为什么不去听听那人究竟讲些什么？讲的好就 
接受 * 讲的不好就抛弃它。’’ 

蒙昧时代的阿拉伯诗人，大多是最受族人尊甫的，因为他们 
的职务是歌颂本族的功德，凭吊本族的亡人，攻击本族的仇敌。 
那时的诗人很少皁污下贱如后人胡太叶之辈，以诗歌为职业者。 

听以说诗人是冏时代人中思想高尚者，我们是 ["] 意的.但不 
锆“域”高尚者。 

水 ♦木 

诗歌能表示古代阿拉伯人的思想生活，也可以说“阿拉伯人 


^此处解籽“诗歌”（阿.希尔勒）一字的字法，语法， 略去不 ——译者 
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的诗歌，就是阿拉伯人的文库，诗歌里面记载着阿拉伯人的忡格、 
生活~风俗、宗教、思想,或者可以说，记载着他们自己的历史。 
占代文学家研究了蒙昧时代的阿拉伯诗歌，便知道阿拉伯人的许 
名战役_知道他们褒扬什么和贬责什么。还由那些诗歌里面务证 
出关于阿拉伯半岛的山谷和平原的地理状况.植物和动物的生长 
情形 •， 以及阿拉伯人对于精灵、偶像、神话 …… 等的信仰。各4 
史学家把所研究出来的东西，编成许多不同的书籍。 

研究蒙昧时代的阿拉伯诗歌，最好的方法是仿照圣训家，由 
考证“传述系统”及“原文”两方面着手，找出真实 W 靠的，删去虛 
伪假造的。蒙昧时代的阿拉伯诗集中，找不出象《布哈里圣训集〉>* 
«穆斯林圣训集》等.那样详载历代传述系统的诗集。但是 5 如果 
要把蒙昧时代的诗歌，当做阿拉伯人记载历史和 W 尚的文库，并 
看做研究历史的真实材料.那就应当运用研究圣训的方法去研究 
它。文史学家用上述的眼光来研究蒙昧时代阿拉伯诗歌的，似乎 
很少；他们大抵把诗歌看做研究文字的范本及演说的材料，或看 
做一种消遣的东西，所以很少有人用研究圣训的方法来研究诗 
歌。在他们看来，一个人假托伪造了些诗歌，算不了什么罪恶。 

诚然,也有少数的人，用研究圣训的方法去研究蒙昧时代的诗 
歌，洋述其传述的次序，并创设出一些术语。然而这仅是一种初 
步的试探.还未成熟，而且他们也没有继续做下去。 

蒙昧时代阿拉伯的诗歌，遗留到今天的，都曾经过前人的选 
择淘汰。然而那是以文学家的眼光去选择的，并非用历史家的眼 
光。占代的一首诗，虽然结构不佳，文辞欠美， 音韵 不协，在历 
史学家看来.远比一首文词尽善尽美的诗歌更有价值，更足以表 
示时代的思想生活。我们相信阿拉伯的诗歌达 到现在成 熟的阶 
段，是服从发展规律的，是渐进的。仴是现苻我们在阿拉伯的诗 
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歌里却找不到从早期的幼稚阶段，演变到今天的高级阶段的发展 
线索。这或许就是因为历代的文人以文学的眼光研究阿拉伯诗歌 
的缘故：因为般义人对音律不协、文笔幼稚的诗歌，往往不加 
注意，甚至任意修改原文，于是许多历史线索因而消失 

假使蒙昧时代的阿拉伯诗歌，不经过后人的选择、刪改，一 
定会有许多真确的材料，供给我们研究那个时代的思想生活。 

蒙昧时代的阿拉伯诗歌，虽经历代文人的选择删改，却也留 
T 一些 iH 确可靠的东西纵然很不完全。除了各家专集之外， 
尚耔下面几种罕马德①所辑的《七篇悬诗》。 2. 穆方才理所 
辑的《穆方才理诗集》，共收集一百二十八首长诗。 3* 艾布•台玛 
木②所辑的《尚武诗钞》内收蒙昧时代的短诗甚多。4.巴哈台里③ 
听辑的《尚武诗钞》0 伊本•占太白④著的《诗与诗人》和艾布 • 
法拉吉的 《诗歌 集》两部书中收集蒙昧时代的诗词很多。6.伊本•舍 
哲尔所集的 《诗 选》。 7. 艾布•赛德所辑的《阿拉伯诗集》。 

蒙昧时代的诗歌遗留至今者，最古的也不超过伊斯兰教前]50 
年。大体# 来. 蒙昧时代的诗歌，题才不广，意义6 深、 音韵单 
纯 j 所用的譬喻，大都重复，很少有什么新的创造。我们且看看 
蒙昧时代的诗歌所描写的究竟是些什么？ 

诗人想象自己和朋友骑着骆驼在外面旅行，途中遇见死了的 
爱人的遗迹，诗人回顾前情，不禁面对朋友，黯然泣下> 一面追念 


① 罕马徳，-占阿拉伯诗人，公元694年生亍啤法。通哓“紫昧时代” 和伊訢 竺时代 
的阿拉桕诗歌、历史和贝忾因语肓，为煨早搜集杏代悬诗者。- — 泽者 

② 艾布 • 台玛木，阿拔斯朝初期叙利亚 诗人， 对阿拉伯古代诗歌溥! Hi 强«尚 
武诗集》收粜公记 r — 8世纪的阿拉伯诗歌。——译者 

③ 巴哈台里，阿拔斯朝的宮廷诗人（公元 820— 897 年）， 继艾布 • 台玛木之后，博 
收古代阿拉伯诗歌，成 《尚 武诗集》。 一- 译者 

④ 伊本•宙太白，阿拔斯时代文学家（公元 8 狀一88 9 年>,許有“诗勺诗人》、《故 
氓的枭源》等 书。 译者 
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已往和爱人在一块儿的甜蜜牛活，一面回*目前这种寂寞不支的 
情状，便不能自主地忽而追述 爱人， 忽而 M 吊自身> 继而描述自 
己的骆驼、骏马，或将骆驼与骏马比为釀鹿、比为驼鸟、比为羚 
羊* 乂进描写山中行猎的情这就是一首诗的开端。接着便 
是英雄自负，或颂扬宗族，或赞美盛德仁风，或夸耀乡党战功， 
或攻击诋毁米侵犯的其他部落1甚至高唱雪耻，或痛哭亡人。蒙 
昧时代的阿拉伯诗歌题材仅此而已。这些题材之狭小，是显而 
易见的，然而却是沙漠生活的真实缩影，游牧生活的真实写照。 
实际上，阿拉伯人对于雕饰文词和推敲字句的本领，远远超过创造 
题材及充实意义的能力 I 所以本来是一个单纯的意义，诗人使用起 
来，却能翻出许多新奇的花样。我们并非不钦佩阿拉伯人创造新 
意、自拟题材的本领，因为他们不过是因袭前人而已3安特勒说， 
阿拉伯人创造力薄弱，是因为-切诗题、诗意统统被前人说尽用 
绝，他们不得不模仿前人。这种解说，牵强得很。其实言词的范 
围很宽广，丰富的想象，时时都会涌现出新的东西，时时都会发 
现新的题材和意义,前人怎会用尽说绝呢？阿拉伯人不能跳出前 
人的圈子，不过是受了自身的拘束，或环境的限制，所以不能不 
模仿前人。 

蒙昧时代的阿拉伯也曾产生过少数有新的意义、有创造性的 
诗歌 I 户生过少数有特殊的气质，有鲜明的个性，而能创造出新 
颖的声调的诗人> 如袓赫尔，^他很注意 K 族的特性，并能很忠实 
地将它表现出来。 

读蒙昧时代的阿拉伯诗歌时，必定觉得阿拉伯诗人的个性是 
完全同自己的部落揉合在一起的。诗人好象没有特殊的个性，这 


①祖赫尔，蒙眛时代阿拉伯半岛内志地方的诗人，生卒不司•考 n —译者 
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在阿穆尔 • 库尔苏木①的《悬中杧为看 得出来 -那时代的蚜歌『 
很少诗人自己抒情写意之作、很 少表儀 •种舍宗族 ffi 独立的性格 

优太教和基督教传入阿拉伯后*便产牛.出-种含有新的宗數 
意味的诗歌 • 这在希拉诗人阿定 * 赛德③及塔伊夫诗人渥曼叶 ■ 
艾比 • 桑勒特的作品甲都看得出来。 

由本节中，我们知 道紫味 时代阿拉伯的诗歌.词藻华羌，擠 
长表达，但是没有复杂广博的想象，也没有抒情 M 意的描写。 

谚 语 

椐阿拉伯的文学家说，阿拉伯文中谚语曰“麦桑”，匮来是“比 
喻”的意思.后来成了“谚语”的专名。义冇人说 ：“麦 桑”并非阿拧 
伯语 . 原是由希伯来语“麦珊”一宇转变而来的。“麦珊”的意思很 
广泛，凡流行 民间的格言和谚语.以及简短有趣的传说故事，都 
叫做“麦珊”。 

民间流行的谚语，可以表示一个民族的文化程度及其人情风 
俗，我们现在研究谚语， R 是注重这一方面。 

“谚语”在表示民族的思想生活方面.较诗歌更具有特点，因 
为诗歌是较高等级的表达形式，不是一般平民的产物；诗人们大抵 
经过一番思考.先在心甲将本部落的事物描绘一番，再用诗歌所 
必需的、经过锤炼的文词衮达 出来。 谚语则 不然. 谚言产牛于民 
间.麦达大众的思想，语言朴素，大多未加修饰。就是说 * 谚语 
不使用文学家和思想家惯用的语言。冽如 * “壁虎首先露出的 是岸 


① 阿稗尔。阼 尔苏木 * 蒙昧时代的著名 诗人， 生于公元六卅纪；窀基料教 .. 菸心 
《 悬 诗》， 冇诗您传世 v 为研究伊 斯兰教兴起前阿拉伯 历史的重鸯资射-——择者 

② 阿定•赛德，伊斯兰教前希拉王国的宫廷诗人 • 奉基督教 r 他的诗歌名收入 
艾布，法柠吉的《诗歌圯〉>。 —— 译者 
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巴”•①又如，古拜斯之父和古拜斯之母都是一丘之貉”……等谚 
语，都是一听就懂的。但有些谪语也是难懂的。艾布 * 西拉里杵 
他的《谚语集》中，注解了“我用任何一只眼睛盯住你”这句谚语时 
写道:“这句谚语的意思是‘你快点！ ’，这是得之于传闻的，不是从 
文词领会出来的”。由此可知，阿拉伯语言之留传至今者，是不完 
备的，有许多词句，连文字学家也不能理解。 

阿拉伯的诗歌、演说等留传至今者，都是经过雕饰琢 磨后的 
文人的言词，并非平民大众的言语，真正的大众语言，留传至今 
者，只有少数的谚语。 

我并本是说，凡谚语都是文词拙劣的。我的意思是说谚语愿 
代表人民大众的语言，言词朴素，但同时也有一些谚语是产生于 
上层阶级的，其文词便经过相当的锤炼了。至于诗歌则名产牛于 
诗人，诗人的文化程度比较高，他们的诗歌即使不含深意，至少 
词藻也是华美的,故阿拉伯人称谚语为“人民之声” 。 所以谚语在 
表示民族的精神生活方面，是比诗歌还要真实的。 

研究谚语者以为谚语有普遍流行各族的，有各族互异的。对 
干前者应该研究的是，各民族的谚语何以会彼此相同？允其是同 
出一源的语言如塞姆族系的语言，其中有许多谚语彼此很相近。 
阿拉伯的谚语中，有许多很近似所罗门的谚语，②阿拉伯人为要使 
它适合阿拉伯人的口胃，便稍事修改，使符合阿拉伯谪语的形式。 
和原意没有多大出入。对于后者府该研究的是，各民族何以各有 
其特殊的谚语？从事农耕的民族，其谚语大都关于农事；从事商 


① 有如我闽谚语“狐狸 m 巴露出来了”。译者 

② 所职门古代以色列王国的国王 （约生 于公元前 1008— 978年），欠: P . 王之子，以 
“智贽”著称，妓称为“智者所 罗门' 曾建造“耶路撒冷圣殿'他在位时.玷以色列王阀 
砭强盛的时阳。相传《吊经》中的《箴言》和《雅歌》 等，适他作的。——译名 
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业的民族，其谚语人都关于商业* 阿拉 伯游牧 人的 谚语，便大抵是 
骆驼及与骆驼有关的事物， 如:“ 他变成一个母驼了’\①“有作为的 
乃是青年而不是骆驼。”至于 麦加打 莱氏人的谚语便大都与商业有 
关系。哼如 A 莱 氏嘲# —个无名的 人道: “商队里找不着你，镖队 
里也数不到你。” 

m 是我们要由阿拉伯的谚语来研究蒙昧时代阿拉伯人的思想 
生活，却也有两个困难： 

第一个困难是，蒙昧时代的谤语和伊斯兰时代的谚语，混淆 
不淸，很难分辨，这是我们根据谚语研究思想生活之前，必须探 
讨的第-步。相传在哈里发叶基德•穆尔威雅时代，有名艾拉盖 
者 • 曾收集了很多阿拉伯谚语，可惜没有留传至今，否则当受益 
不浅、 w 为当时所收集的，必然只是限于蒙昧时代和伊斯兰初期 
的谚语。 

成然、用下列的方法也可以考证出阿拉伯读语的 根源： 

1. 关于历史的谚语， R 要谚语中所楢示的史事是真实的，则 
谚语的表示也是真实的。如:“西尼玛尔的拫酬”②、“耳勒占比的约 
会”③、“眼见木尔定其人，不如耳闻其名”。 

2. 研究蒙昧时代阿拉伯的社会情形，乙后，便可以考诬出哪 
些谤语属于蒙昧时代的产物。如；“帮助你的弟兄.无论他是行亏 
的或是被亏枉的1 ”这乃是蒙昧时代的性格，并非伊斯兰时代的性 
格，因此便可以断定是蒙昧时代 的谙语 t 

3. 有很多谚语， 箸 作家引证时，常提及谚语所表示的典故, 
由此也可以知道它产生的时代，即便是大体知道。但是，关于谚 

① 比喻说话颠三倒四之人。——译者 

② 恩岱仇报之总- K 典故见祐41丙。——译者 

饵增次奭约之意。一-汴者 
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浯# 牛时的事实，也免不了有后人的假托伪造，故意假造出一段 
故事来，作为那个谚语的张本，一个谚语而有许多传说不同的故 
事- 便是伪造的证据。并且有些谚语虽产生于近代，也不容易 
考证出它的传述者来，因为谚语不过是一些简短的句子，原来是经 
过长时期的经验的结语，当初并不成其为谚语，后来因为它很适 
合于大众的胃口，便辗转 相传， 日子久了，不期而然地便成为一 
种谚语了。这样，传述者的姓名，自然被人忘记了。 

第二个困难是，大多数收集谚语的人，在编辑的时候，是依 
照阿拉伯字母排列，不以社会情况为分类，如贫与富，青春与老 
年，婚姻与家庭， r 作与贸易，薄命与幸福，明友与邻居，妇女 
及其性格，健康与疾病……等，假使以社会情况为分类标准，如 
欧洲人研究谚语那样，则对于本题的研究必有很大的帮助。 

氺氺氺 

在阿拉伯蒙昧时代，有个叫鲁格曼的很著名的人，后人尊之 
为哲学泰斗，凡考不出作者来的谚语，都说是他作的。《古兰经》 
里也有《鲁格曼章》,有些历史学家说，阿拉伯有两个鲁格曼，一个 
是哲 学家鲁格曼，一个是阿德地方的鲁格曼。两个鲁格曼都有很 
多关于他们的谚语留传于世，譬 如：“ 鲁格曼的一个姘头”某人的 
饭量比鲁格曼还要大些”这些谚语，便是指阿德的鲁格曼而言。关 
于哲学家鲁格曼的谙语则非常的多，留传也很广。伊本•西沙米 
在 《 穆罕默德传》里曾有这样一段 记载： 苏威德•撒米特前往麦加 
“朝圣”或“小朝”，他“有着高贵的世系，为人刚强，族人誉之为‘全 
知者’。有一次苏威德到麦加朝山，先知穆罕默德去访问他，劝他 
信奉安拉、崇奉伊斯兰教。苏威 德说： 你所知道的或许和我所知 
道的 是-样 罢！ ”穆圣问 他道： _你 知道什 么？’苏威德 答道： ‘我知道 
傳格曼谚语’ ，，穆圣说：‘请你讲些 给我听 听！’苏威德便讲述了一些 
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格言。梅界听后说道：‘这确是很好的言词，何是我所知道的比这 
还 更好； 我知道的是安拉的默示.是人生的正道，是黑哜中的光 
明！ ’说 后，便朗诵《古兰经》数节 < 芯威德听了没有不好的批评 - 
只说道：‘这确是很好的言词。’……”① 

然而哲学家鲁格姣究竟是什么人呢？是哪一族的人？他的格言 
反映出什么文化？他是什么时代的人？关于这 钱问题 ，言人人殊 • 
到现在还没有可靠的考证：有的说他是努比亚人；有的说是埃栾 
俄比 亚人. 有的说是埃及的黑人：而瓦赫布 * 木南比甚至说他是 
犹太人，是先知大卫②的外甥；义有人说他是大卫的姨表弟、与 
大卫同时。椐《白邑达威古兰经注_的记载，他是先知安郁比④的 
外甥或姨表弟——阿才尔之后裔；他的父亲名巴伍拉。大卫出# 
时，鲁格曼还在世，故曾就学干大卫。”椐雅古特的 《地理 辞书》一 
朽 的记载:“塔巴里湖之东有哲人鲁格曼及其子的坟墓-也 n 也冇 
锊格曼的垃 m ， 哪一个是真.哪一个是假， n 有安拧才知 m , ” 相传 
爸训中鞞有这样 的话： “苏丹领袖苻四人：鲁格曼、南丧西.比扣 
勒和迈赫哲尔。”其实所谓“苏丹”者，并非指今日的苏丹_而言. 
門是指普通的黑人 而言， 

总之，由上 而的话看来.鲁格曼并非阿拉们人，这是各贫- • 
致的说法。然而，他虽不是阿栉们人 • 却把另一个民族的於语, 
格言传 入了阿 拉伯。研究阿拉伯文学的人，/大多认为鲁格曼的诘 

① 伊斯竺纪元第 U 月10日这 三天， V ’穆斯林 IF 式軔孝 R 期，汴抆7天内 ， n 
変加参 加正式的朝拜仪式，称为 朝圣”》 在这 Z 天外的 任何財邸前 汴々 加執 拜， 称为 
' / 1 1 ' 朝”。■一一译者 

② 大卫，以色列古代同干.（前]〗至]0世 纪）。 一一 D __: 者 

⑤内邑达威（公元1282年卒 >,阿拧伯著名《古兰抒》注家，他的注》 在侪斯 '髀 
妃派中，亭仃崇髙地位 6 ―•译者 

④即《旧 约》 中的“ 约伯' 以《忍耐”著称的人物,，约伯的忍酣” b 句 mi 
— 译若 
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语都是由希伯来传去的。“鲁格曼”一语也是希伯来文“贝勒安”一 
字的转音、 W 勒安就是前面所说的犹太人巴伍拉之子。马立克教 
长在所著《穆宛脱圣训实录》里，收集了很多关于鲁格曼的谚语、 
格言。有人并将鲁氏寓言收集起来，编成一本《鲁格曼寓言集》， 
然而其文笔拙劣，词句肤浅，语法错误很多，在在都足以证明是 
近代人的赝典。据我们所知，阿拉伯的古籍里，从没有人提及这 
本书。有许多历史学家认为鲁格曼的寓言，与希腊的 《伊索 寓言》 
很相似，曾作许多假设以解释其源流，此处无暇详述。 

蒙昧时代阿拉伯的谚语.有的意思简单，只值一笑，如前面 
听说的文笔拙劣的搪语便是 f 有的词语猥褒。有的表示生活中矛 
盾之感念，譬如 :“你 将狗养肥了，他便咬你。”“你将狗养肥了，他 
便追随于你 '蒙 昧时代阿拉伯人的谚语大多是人生真实经验的结 
语，冥想深思的 产物。又如： “好中藏歹”妇人饥饿时•别吸她的 
乳!”，“椰枣加椰枣还是椰枣” “丧子之母，同情丧子之母”，“战争 
使人变为鳏寡孤独”，“他们当中有医治盲人的药物”。 …… 

阿拉伯人创作谚语的本领，确实高超-为我们遗下许多谚语， 
其中表示阿拉伯人的精神生活，较诗歌故事为多；也许这是由于 
谚语很适合河拉伯人的资质的缘故 r 阿拉伯人喜作部分的观察， 
石善作整体的研究；而谚语是产生干日常牛活的一种片断的经验， 
用不着多认识宇宙事物*也用不着丰富的想象及精深的研究，只 
需要关于日常生活的局部经验。 

阿拉伯的谚语，能表示蒙昧时代河拉伯的社会状况，已如上 
述。研究关于妇女的谙语，便知道阿拉伯古代妇女地位的低贱； 
研究关于物质生活的谚语，便知道阿拉伯地方穷困、土地贫瘠的 
情形；我们在此处只能把我们对于研究阿拉伯谚语的见解提出来 
不能把所有的谙语全面地、分门別类地加以分析。荇要进一步作 
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深入研究， 可看： 《迈伊达尼谚语 集》、 《艾布•雪竺谚语、《木 
方才尔谚语集》……等。 

还有两种近似谚语的东西，仵表现阿拉伯人的思想生活 / i 向， 
也和谚语样有很大的价值，但许多著作家都不大注意，没有收 
集，只是散见各书： 

1. 谜语、隐语。谜语是什么？ 

如 相传： “某 p ] 阿比德与诗人伊姆勒 * 盖斯相聚，阿比德问 
他道： 你知道一些怪异之事吗？’他答道， '请 你随便 M 吧，我答 
复你。’阿比德 问他； 

…一件 同名的东西，忽黑忽白，看得见摸不着，是什么？’ 

伊姆勒 * 盖斯 答道： 

‘那是云，安拉造化它，让它滋润干燥的大地。’” 

又传：“伊姆勒，盖斯 自誓： 如果不能猜中他的谜语的女子 
他绝不和她结婚*他的谜语是‘八，四，二。’他问 r 许多女子、她 
们都回答说是 4 十四最后遇着-个人，背着--个少女，少女娇 
美得好似圆月，伊氏一见倾心，便问道：‘姑娘!你知道八，四， 
二是什么？’少女答道：八是狗的八只乳房，四是骆驼的四只乳 
房，二是妇女的一双乳峰。’伊姆勒 * 盖斯便向其父求婚而娶之。” 

我们引证上面这两段谜语并非相信它确是蒙昧时代的产品， 
因为有好些地方可以证明它是后来伊斯兰教时代的作品，如 ：“那 
是云，安拉造化它……”之句，以及这首诗 后面： “那是大秤 ，安 
拉使它成为准衡 :”的 诗句，从文词和意义上看，都显然是伊斯兰 
时代的产品。我们引证它，不过说明什么是谜语而已。诸如此类 
的谜语，散见于阿拉伯文学专集中的很多，如艾布 * 阿里 •阿尔 
卡里的<<艾玛里文集》，查哈斯的《动物篇》，伊本•艾西尔的《谚语 
集》，迈伊达尼的《谚语集》等书，都收集了 很多； 如有人将这些 
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谚语加以研究1编成专书*则能帮助我们了解蒙昧时代阿拉伯人 
的思想情况。 

2 . 禽兽寓言,今举数 例于后 
“鸵鸟要寻找两支角.反失去两只耳@ 

“乌鸦学竹鸡走路，没有学会，反而忘了自己原来的步法，所 
以只能跳着走了、” 

“青蛙原来是有尾巴的，后来被壁虎咬去了， 

“戴胜鸟的母亲 死了， 他顶着母亲的尸体寻找葬地。后来•母 
亲的尸体陷入他的头中，他的头顶成了母亲的坟墓，从此他的头 
毛便腐臭不堪了，② 

“先知亚诺时代，一只鸽子被猎人打死，后来別的鸽子便时 
时痛哭流涕地喊叫它，但却听不见它的应声了。阿拉伯人 有诗： 
‘你们求他帮助，他的应声不会比鸽子快’ ”。 

故 事 

“故事”在阿拉伯文学中占着很重要的位置，最足以表现阿拉 
伯人的思想生活。蒙昧时代的故事种类 很多： 

1. 战争故事。这一类的故事，或是记述蒙昧时代阿拉伯各 
族间历次战争，如达哈靳之役，艾布拉之役、费札尔之役、库拉白 
之役*或是记述阿拉伯人与外国人的战争，如底哥尔之役。底哥 
尔之役是阿拉伯西拜族人与波斯人的战争，结果阿拉伯人战胜.这 
些故事是蒙昧时代或伊斯兰时代阿拉伯人长夜聚谈时的好资料。 
有人曾问某圣门 弟子： “你们在闲暇聚谈的时候，喜欢谈些什么?” 
对方答道：“或吟咏诗歌，或追述蒙昧时代的事迹。”阿拉伯的战争 


a ； 即偷鸡不笤，反蚀一把米之意。——译者 
②伊氺*古 太白， 《诗与诗人》，第 280 lft t 
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故事 .， 差不多都收在伊本 • 阿布得 t 朗比的《珍奇的串珠》和迈伊 
达尼的《谚语集》两部书里面。阿拉伯故事被人增凑者很多， d 失 
去真面目。如有关“宰诺比亚之死” m 的 故事， 阿拉伯书中所传 
述的 * 和公正的历史学家所传述的，完全两样；前者简直是一篇 
虚构的小说，全与历史不符。这种改头换面之事，究竟起于蒙昧 
时代，还是出于伊斯兰教时代*现在已考证不出来了。 

2. 爱情故事。爱情故事在阿拉伯文学中很多如穆南海利和 
努尔曼之妻的故事和诗歌， 2 ' 便是很好的例子。 

t 许多故事，原来是由外国传入的，然而传述的人为要使它 
适;>干阿拉伯人的口胃，便改换过了。如舍利克和国王门才尔的 
故事便是，“有一天国王门才尔正在烦闷的时候，有名罕才莱者 
去渴见他，门才尔怒而欲杀之；罕才莱哀求展期一年，期届必前 
来伐法；门才尔命他请人担保，有名舍利克者愿意为其担保。一 
年期满之时，罕才莱没有来，门才尔命令斩舍利克。执刑前，马 
蹄响处，罕才莱已奔驰而来 ◊ 门才尔见二人如此信义，叹眼不置， 
遂赦之。”③这本是一个希腊的著名故事„又如：“有一个章拜族的 
人有七个儿子，各携猎犬出外行猎。至一山洞之前，适巨山崩塌，七 
人都被压死；猎犬见而群狗之。老父见儿子不回去，便循着足迹寻 
去^寻 至上洞 之前便看不见足迹，才知道他的儿子，全都死了。回 
家后 J 乍了许多诗痛哭他们。”④这个故事很象基督教初期的 故事。 
阿拉伯人知道许多波斯故事，他们常常辗转传述，用来做消 


① 宰诺比亚*古代叙利亚北部巴尔米拉王朝 （塔 德木尔王朝）的女王 ，阿拉 伯人称 
之为赞巴伊女王。公元273年，罗马攻陷巴尔米拉城，俘女王。女王当政时，巴尔米拉 
城颇为繁荣，成为商业文化中心 c 译者 c 

② 艾布•法拉吉，《诗歌集》,卷18,第154页。 

③ 同上书，卷19,第87页。 

④ 同丨:书，第1卷，第61页。 
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磨长夜的资料。伊本 • 西沙米的《穆罕默德传》中有这样一段记载： 
“奈才尔 • 哈利思是古莱氏族中最可恶的一个人，常常仇视穆罕 
默德。他曾到过希拉，学到了不少关于波斯王室的掌故轶事。有 
一天，穆圣与族人聚谈，为他们讲述信仰安拉的道理，及已往各 
民族因为违背主命而惨遭灭亡的故事。穆圣立起讲述之时、奈才 
尔走到穆圣的位上坐着，随即站起来 喊道： ‘古莱氏的人们1指安拉 
盟誓： 我的言词比他的还要甜蜜，你们都跟我来！我讲述一些更 
好的故事给你们说罢，接着讲述了一些波斯王室的故事;讲后 
又说道：‘穆罕默德能讲得比我更好吗？’”伊本 • 西沙米说“这个 
奈才尔便是说： 4 我将降下安拉所降下的经典’的人。①” 

在本篇中，我们叙述了蒙昧时代阿拉伯人和邻国波斯、罗马 
在商业、政治、宗教……各方面所发生的关系；叙述了哲学家鲁 
格曼是埃塞俄比亚人或犹太人、或埃及人，而不是阿拉伯人；叙 
述了所罗门谚语和阿拉伯谚语很相似；叙述了阿拉伯文学中的故 
事传说，有的很象别的民族的产品，有的简直是由别的民族传入 
的东西。由此种种看来，我们已知道，蒙昧时代的阿拉伯人无论 
在烃济方面、政治方面或文学方面都不是和邻近各民族完全隔绝 
的。伊斯兰教兴后，与各民族的关系尤为深切，彼此的同化，尤 
为明显。这且留在后面叙述。 

本篇主要参考书目 


( I ) «伊斯兰百科全书 》(JEncyclopaedia of Islam ), 《阿拉伯》、 《 希木雅 
尔》 . 诸条。 

(2) 俄莱里，《伊斯竺前的阿拉伯》 OMear ^ 1 Arabia before Moham - 


① 《 伊本•西沙米 * 《穆罕默徳传》，卷 1， 第190页。 
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med a 

( 3 ) 《大英百科全 书》， 《塞姆》条。 

(4) 迈伊达尼：《谚语集》 Ai - Meidani : Amthal Al - Meieani . 

< 5 ) 艾布 * 西拉勒：《谚语集 》 Abu Hilal ： Amthal Abi Hilai . 

( 6 > 穆方才理：《谚 ii 4 ■集》 Ai - Mofaddal : Amthal Al - Mofaddai . 
(7) 其他在正文中引用的参考书，此处不再列举。 





第二篇伊斯兰教 

第一章蒙昧时代与伊斯兰时代 

伊斯兰教对于阿拉伯人的思想，从不同的两方面来说，有两 
种巨大的 影响： -是直接的，即伊斯兰教同阿拉伯人的信仰相反 
的教训；一是间接的，即伊斯兰教使阿拉伯人征服并统治了波斯和 
罗马的殖民地，而这两个地区乃是当时文化极高的两个大民族；伊 
斯兰教征服两国后，两国的制度、典章、学术、哲理……等，灿 
然呈现于阿拉伯人眼前，使阿拉伯人得尽量的吸收；这对于他们 
的思想影响极大，我们将在后面叙述。 

伊斯兰原是“和平”之意，同“战争”、“仇恨”是相对的。《古兰 
经 》 中说；“安拉的仆人在路上小心翼翼地走着，蒙昧的人呼喊他 
们，他们 答曰： •和平’”。这节经文，或许就是说明为什么把穆罕 
默德以前的阿拉伯称为“蒙昧时代”，穆罕默德以后称为“伊斯兰时 
代”的原因。所谓“蒙味”并不是和“知识”相对的意思，乃是忿恨、 
轻薄、骄矜、暴戾的意思。圣训云：“忿恨使他们愚昧了”，意即 
骄矜、暴怒使他们变为蒙昧的了。又如当艾布才理辱骂别人的娘 
时，穆圣对 他说： “你是一个有蒙昧意识的人”。 

由此可以看出“蒙昧”一字含有轻佻、骄矜、暴戾、夸耀等等 
意思；这都是伊斯竺以前阿拉伯人在生活中的鲜明的意识。所以 
把那个时代称为“蒙昧时代”。和这些意识相反的是心地宁静、谦 
恭、 好茜，以工作为贵，并非以宗系为荣等等,这些都是和平 
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的象征。塔巴里的《古兰经注》中说。“安拉的信徒宽仁地在路上 
行走，别人对他蒙昧无理，他对别人却不这样。因此“伊斯兰”一 
宇含着谦恭、眼从的意思，因为只有谦恭才能导致和平。《古兰 
经》 说: “你们归之于安拉，你们服从 （ Islam ) 安 拉!” 你说：‘我服 
从安拉’。”《古兰经》里有时把“穆斯林” （ Muslim ) —字通指一切服 
从安拉的人而言。 

所以凡顺服安拉，服从历代任何先知者，统称为“穆斯林” 
( Musulman ) e 伊伯拉欣(亚伯拉罕）、尔撒(耶稣)、穆罕默德的 
信徒都称为穆斯林。《古兰经》中说:“女王对众首领说道，我接着 
一封尊贵的书信，是来自苏里曼的。信上说：‘奉大仁大慈安拉 
之尊名，你们归我!你们来“顺服 ” （Mus ulmany ) 我！’ ”“伊伯拉 
欣、雅各嘱咐他们的子 孙道： 孩子们丨安拉为你们特选了正教，你 
们只能做一个 ‘顺服 的人’ （ muslman ) 而死！” 又说： “你让我做‘顺 
服的人’而死!你让我接系廉洁的人尔撒发觉他们的悖逆后说 
道，谁是我为安拉的助手？使徒说，我们是安拉的助手，我们信 
仰安拉，你证明我们是‘顺服的人’。” 

后来“伊斯兰”一字便专指穆罕默德的宗教了，《古兰经》中说: 
“我今日为你们完成了你们的宗教，全美了我对你们的恩典，我愿 
你们以伊斯兰为宗教! ”“奉伊斯兰以外的宗教者，安拉不接受。” 

氺氺伞 

这是伊斯兰，他的根基就是信仰安拉，服从安拉。 也 许这个 
名词就是 和蒙昧 时代的思想意识“忿恨”、“轻佻”相对而言。 

伊斯兰的教训 伊斯兰教的教训分为两 方面： “信仰”与“实 
践”。这两方面的教训都包括在下面一段《古兰经》里： 

“这经典，毫无疑义，是引导敬畏者、信未来者、立行拜功 
者、施散安拉赐与的衣禄者、 信天经、 后世者的经典……”。（《古 
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兰经》 一： -五）今分析于后； 

信仰 —— 伊斯兰教最重要的信条是信仰安拉 U 本来，肚界上 
各民族，无论是野蛮的或文明的，差不多都信仰自己的神。但是各 
民族对于神的观念 > 对于神的解释，有很大的差别。伊斯兰教对于 
安拉的观念，根据《古兰经》的解释是：安拉非一部落之主，非单 
独阿拉伯民族之主，也非单独人类之主 ， 乃万物之主“全世之 
主”。万物都是安拉所造的都是服从安拉的命令的。“天地万物， 
皆属安拉”。“安拉为你们创造大地上的一切”。“安拉是创造天地 
万物者”。“安拉你们的主：你们祖先的主”。 

安拉是宇宙万物的泉源：“安拉为你们制服了海洋”，“安拉在 
大地上竖起了山岳，以便承载你们。 ’ “安拉为你们升起了诸天而 
不需要你们所看得见的支柱”。“安拉以其普慈在你们之中，吹出 
了幸福的和风”。“安拉为你们使大地成为地毡”。“安拉使你们自 
己成为配偶” “安拉在大地上为你们滋长了植物”。 

安拉无所不知，无所不能* “安拉执掌未来的锁钥，只有安拉 
知道未来的秘密；安拉知道陆上的和海中的一切，虽一叶坠地，安 
拉也洞悉无遗。地里埋着的子粒是湿的还是干的，都载于明白 
的经典”。“安拉周知万物”。“安拉洞察胸怀”。“安拉是万能的”。 
“你的主是强大的、万能的”。…… 

安拉是唯一 •的，无所谓善神 I 无所谓恶神 | 没有什么美神，也 
没有什么风神；没有与安拉对 偶的： “须知万物非主 ； 惟有安拉”。 
“除独一的安拉外，别无主宰”。“安 拉说: 勿信二主，真虫锥一”。 
“敬事安拉，勿以任何物比拟他”。 

任何人、任何集团都不能操纵人类的信仰，任何人都不能具 
有安拉的一种德性：“他们除安拉外，又以祭师、牧师为主宰! ”就 
是先 知穆罕 默德也无非是一个传教的人 而已： “你记住！你只是 
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一个霄 吿者。你不能统治他们”。总之安拉是绝对独一的。伊斯兰 
教绝不承认任何方式或任何象征所表示的多神。 

安拉由人类中特选一般人.借“默示”而与他们相联系。伊卜 
拉欣、母撒（摩西）尔撒、穆罕默德等便是安拉所特选 的人: “我默 
示你如默示努哈及努哈以后的列圣一样，我默示伊卜拉欣、伊斯 
玛仪、伊斯哈格、雅尔孤卜及其后裔 I 默示尔撒、安邡白1郁努 
靳、何鲁乃及苏来曼”。“默示”的目的是要先知教导世人，把安拉 
告诉他的告诉世人，把他们指引于 至上： “我每差一先知，必以其 
本族的语言为媒介，以便他向族人解释”。“我差先知传吉报，申 
警告；俾差先知之后，人类对安拉无所借口”。“默示”不是安拉的 
形体的显现乃通过灵感的暗示，我们不能知其究竟：“无人能与 
安拉交谈.除非借着默示，或在帐幕之后默示，或派遣先知，而 
先知借安拉的命令告谕世人”。“我命天使默示你，你本不知经典 
为何物，信仰为何物.但是我以他为光明，用来指引我愿意指引 
的仆人”。 

“一神教”的宗旨，大体是相同的。各教都要人信仰唯一的安 
拉，禁止比拟安拉。但是有的宗教 T 其教旨已为后人所改易，《古 
当经》 中说： “在你之前，我派遣过许多人我默示他们：除我外 
别无主宰，你们当敬事我!”“我默示你及前代的列圣；如果你用他 
物比拟安拉，则你的善功便要作废。” 

现世的生活之后，还有来世的生活，来世的生活，就是末日、 
审问之日、宗教之日：“你们必定要死亡，到末日，你们必定再被 
复生。”复生之日，便是赏善罚恶之日。人类在现世的行为，都被 
天神记在功过簿中，至末日各人的功过簿展现在各人面前 :“我 
令人们各负其责。到末日，我把功过簿展开在各人的面前，对他 
说道：你读读你的功过簿吧！今日你自己计算一下就够了。”“到 
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了耶 R AJ 1 都分散出去看各人的行为，行微尘之善者 必见之 ，作 
微尘之恶者亦必见之，行善者的归宿是乐闽，作恶者的下落是火 
狱。乐园里有两种 报酬， 一种是身体的报酬；“你向信仰安拉并且 
行善的人报喜！他们得享受天园，天园中有 潺潺的 河流。人们得 
到杲品之时， 便说. 这是安拉以前赏 赐过我的禄食 他们在乐园 
中还 得享受 有纯洁的伴偶之乐。他们得 永远居 住在乐园之中。”一 
种是精神的报酬：“ 安定的灵魂！ 心悦诚服地归依你的主吧! ”“安 
拉的喜悦更大”下火狱者. 便遭 烈火的焚烧及安拉的 震怒。 

伊斯兰认为物质世界以外，尚有一个精神 世界； 精神世界中 
有善、恶两种精灵 ？ 善 者服从安拉的命令，并且引人于善.称为 
天使； 恶 者诱人于恶，称为恶魔。 

魯功 伊斯兰教人应尽若干善功，“善功”与“信仰”，同为 

伊斯兰教的基础。伊斯兰教的善功是，一、礼拜< 礼拜是 忠于安 
拉的一种表示。是尊敬安拉的一种宗教 仪式： “你们当谨守拜功 
礼拜能禁人淫乱与罪恶：纪念安拉是很電大的事，二、天课 t 富 
有的人，应该拨出定额的钱财，施济贫困.办理公益。《古兰经》 
特别叮嘱拜功与天课，常把这两件事同时并提。三、斋戒 。四、 
朝天房。有能力的人，一生应该往麦加朝天房一次。 

伦理——《古兰经》关于伦理方面的教训有 两种： -种是关于 
礼节的教训1 “如果有人为你们祝福，你们俺当以更好的言辞为他 
况福，或以同样的祝词报答他。”“不要进入别人的住宅.如果要进 
去，必须得到许可，向主人问安 。”一 种是最高尚的 美德： 践约、 
坚忍、对爱好的人或厌恶的人施以公道，以及 宽恕、廉洁、 忍受 
贫病战争者 v “安拉命人公正，命人行善、命人周济亲戚、禁人淫 
乱作恶。”“你应当宽恕人，劝人行善、弃绝愚人，“你说，谁禁人 
享受安拉为其仆人而造化的衣饰及洁净的 禄食? ”“你说，我的主只 
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禁止明显的和暗藏的淫乱 

伊斯兰教打破部落的单位与种族的单位。伊斯兰教厌恶各部 
落和各种族间的争荣。凡为信士，都是一体，个人自己毫无尊贵 
之可言，只有顺从安拉，执行安拉命令的人，才是尊贵的。《古兰 
经》 中说： “惟信士是兄弟.你们当为你们的兄弟和解。”又说 :“在 
安拉之前你们中最贵的是最敬畏安拉的人，圣训 也说： “提倡宗 
族意识而进行战争者不是我们的信徒。” 

伊斯兰教命人必须服从安拉、服从先知、服从民族领袖，但 
领袖必须服从安拉。《古兰经》 中说： “你们应当服从安拉、服从圣 
人、服从你们的领袖。”圣训说 严不要 为了服从人，而悖逆安拉， 

伊斯兰教教训对于阿拉伯人的影响 —— 伊斯兰教把阿拉伯人 
的思想提高到了高级阶段，这是毫无疑义的。伊斯兰教以各种德 
性称颂安拉，使崇拜偶像、思想低下的阿拉伯人，一变而为敬事 
超越物质的安拉：“肉眼不能见安拉，安拉却能见肉眼。”大多数阿 
拉伯人原始所崇拜的神是一个部落的神，权力稍稍扩 张后. 才变 
成几个部落或全阿拉伯人的神。依照伊斯兰教的 解释： 神是全世 
界的造物主，大自然的调度者.无所不能，无所不知。从这些教 
训，阿拉伯人提高到认识了超物质的主宰，全知、全能的主宰。 
伊斯兰教使阿拉伯人知道，伊斯兰教是最完善的宗教，四周的世 
界，莫非迷妄者。又使他们知道，穆罕默德是人类的导师.阿拉 
伯人承继 r 穆罕默德的使命，去指引各民族。因此，后来阿拉伯 
人征服四邻的民族，把他们引向伊斯兰教，用伊斯兰教向他们报 
喜-凡奉伊斯兰教者，便是一家。阿拉伯人信仰死后末日，信仰 
后世倌仰天堂、地狱的境界，这就使他们能够舍身去为宗教牺 
牲。《古兰经》中说》“安拉以天园买了信士的生命及 财产: 那些信 
士，为正道而战争，或杀敌人，或被敌人所杀.安拉在《旧约》、 
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《新约》及《古兰经》中确以天园应许过他们。谁比安拉更能践约呢？ 
你们应当为自己所订的盟约而庆幸，那是伟大的成功。” 

伊斯兰教对阿拉伯人改变对于事物及道德的价值的看法，起 
了很大的影响。有些事物变成有价值的:有的事物变成无价值的。 
在阿拉伯人看来，他们奉伊斯兰教后的生活基础和未奉伊斯兰教 
时的生活基础，完全不同。穆罕默德改变阿拉伯的“蒙昧思想”成 
为“伊斯兰教思想”时，曾遭遇很大困难，这在《圣传》中是记载着 
的。而首先奉教的穆斯林也遭受到无穷的迫害。伊本 • 阿拔斯说: 
“多神教徒对待改奉伊斯兰教的人，断绝饮食，百般拷打，使之遍 
身受伤，不能端坐。除非他依着他们离弃正道，背叛安拉，去尊奉 
拉特与欧萨①为主宰。”到了先知传教后的第五年，伊斯兰教徒百 
余人，因为不能忍受多神教徒的压迫， R 得迁到基督教国埃塞俄比 
亚去求庇于人，拋下少数信徒伴着穆圣居住麦加。那个时代的伊斯 
兰教，还没有传播开来；只有在穆圣迁移到麦地那，麦加的古莱 
氏人战败之后，伊斯兰教的教训才渐渐的传布各方。由表面看来， 
那个时候的阿拉伯，起初是穆圣和古莱氏人的冲突，后来一变而 
为麦地那人与麦加人的冲突，再变而为阿拉伯半岛的伊斯兰教徒 
与非伊斯兰教徒的 冲突： 其实这就是两种思想的战争，一种是多 
神教的思想，这种思想是纵欲享乐的思想，具有一种特殊的理论 
观念，许可绝对的、无限制的自由。 S —种是一神的思想，这种 
思想，是毫不妥协地打破迷信，鄙视崇拜偶像，粉碎崇拜偶像的 
思想，只许可有限度的享乐和有限度的自由。要缴纳税课，以周 
济贫困和举办公共事业；并有许多束缚个人自由的限制 > 要按时举 
行礼拜。尊重个人的生命财产，推翻愚昧的理论制度，打破报复 

①“拉特”和“欧萨”是伊斯兰前，阿拉伯人所崇奉的两个神。一译者 
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血仇的不良行为……。札尔法尔与首先奉伊斯兰教者，不堪麦加 
多神教徒的迫害，逃往埃塞俄比亚去。埃塞俄比亚国王问他们在 
麦加时的情形，札尔法尔的答复，很足以表示那时多神教徒压迫 
伊斯兰教徒的情形。札尔法 尔说： “我们原来是蒙昧时代的多神 
教徒，我们啖死物，纵淫欲，断绝骨肉，伤害邻居，欺压弱小< 
当此之时，安拉遣一位先知来引导我们。这位先知，我们知道他/ 
有光荣的宗系，是一个忠实廉洁的人。他劝我们信仰唯一的安拉， 
敬事唯一的造物主，拋弃我们自祖先以来所崇拜的偶像，教导我 
们忠信待人，维系骨肉，顾惜邻居，禁止盗窃、杀人、奸淫、诬 
告，以及鲸吞孤儿的遗产，破坏贞女的名节。命我们敬事唯一无 
偶的安拉、礼拜、纳课、斋戒。我们听了他的教导，都皈依了他、 
信赖了他。于是便惹动族人仇视我们，压追我们，逼着我们抛去 
正道， 崇拜多神；强迫我们承认猥亵卑污的行为为合法。他们继 
续着这样压迫我们、阻挠我们，我们不得已，才逃到你们的地方 
来，① 

这段故事，很象后人的伪托，因为札尔法尔迁到埃塞俄比亚 
的时候，还没有斋戒的制度，那是以后才制定的。但是这段故事 
指出两种思想冲突的情形，却是再真实没有的。 

哥尔德基叶②在所著的一本书中特辟《宗教与道德》一章，论 
伊斯兰教伦理与蒙昧时代阿拉伯人的伦理的冲突，他说 S 伊斯兰 
教时代和蒙昧时代的阿拉伯人，对于人生最高行为的准则，不 
惟不相似，而且很相反。如匹夫之勇、无节的豪侠、过分的慷 
慨、宗族的狭隘、血仇，都是蒙昧时代信仰多神教的阿拉伯人所 
认为的最高行为的标准。至于伊斯兰教所认为的最高德行却是* 

① 伊本 • 西沙米 ■ 《穆罕 馱德传 》。 

② 哥尔德基叶 GoWzier 荷兰人，以研究伊斯兰教法律著称。——译者 
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敬事安拉、顺服主命、遵守教律、忍耐、放弃个人的和宗族 
的利益，服从宗教的利益，乐天知足、不 矜夸、 不聚敛、不骄 
傲。 

如果我们以 《古兰 经》中关于人生最高行为的标准， 和 蒙昧时 
代人生最高行为的标准相比较，则尤为明了了。 

《古兰经》 中说： “善功不是把你们的面转向东方或西方，善功 
是信仰安拉、末日、天神、天经、圣人；把心爱的财帛施散给近 
亲、孤儿、贫困者、路人、乞丐及不自由的人> 立行拜功，抽天 
课、践约、忍受伤害，这些人是诚笃者，这些人是敬畏安拉者。” 

这是伊斯兰教的道德观，是伊斯兰教人认为的最高的典型。 
你再读一首蒙昧时代阿拉伯诗人脱尔法 的诗： （意译） 

族人 问道： “谁家子，独行广漠走荒山，” 

我闻言来细思量，应声急起不彷徨， 

长鞭策马往前行，沙如烈火酷骄阳； 

跨下雄骓昂摆尾，一似娇姬舞罗衫。 

我非杜门逃山野，人求我兮我行善> 

贵族会上君求我，盛宴席前舞杯觞 f 
芬芳冽酒奉尊前，劝君痛饮勿徜徉。 

乡里聚会争荣耀，我家货胄高门墙* 

樽前良俦皎若月，白衣歌女衬红衫> 

女儿引吭作高歌，珠喉玉润声婉转《 

娇音再起多凄凉，哀如母驼悲子殇。 

欢乐畅饮无已时，挥金如土父遗产 # 

穷奢引起家人恨，弃我索居如羔羊。 

我虽独处名远播，富家知我贫 瞻仰。 

君何阻我多欢乐？君何阻我上战场？ 
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如君不能保我千百寿，我必狂饮欢乐寻死亡！（脱尔法） 
这是蒙昧时代阿拉伯人道德的最高典型，夸耀勇敢豪迈， 

夸耀慷慨仁慈，夸耀门第高贵，夸耀与贵族起坐，夸耀欢歌 
纵饮，有漂亮的朋友，有美丽的歌女。这是那时阿拉伯人的生 
活 。 

阿拉伯人受伊斯兰教的影响，究竟到什么程度？是否阿拉伯 
人刚刚奉了伊斯兰教之后，蒙昧时代的思想与意识就完全消灭了？ 
不.不是的，任何宗教，任何派别，其发展的历史，绝不如是简 
单；新思想与旧思想的水火，新宗教与旧宗教的冲突是赓续的， 
新旧交替的，是渐近的，旧的事物不是立刻被消灭的。蒙昧时代 
和伊斯兰时代的情形，也是如此。伊斯兰教兴后，蒙昧时代的思 
想与意识，仍不断地显露着，不断地和伊斯兰教的思想与意识对 
垒着，彼此相持，为时甚久。现略述其斗争的 情况： 

伊斯兰教兴起，号召打破狭隘的部落思想与宗族观念，提倡 
人类的平等：故《古兰经》中说：“在安拉面前，你们中最尊贵的 
是你们中最敬畏安拉者。”圣 训说： “信士皆兄弟，他们的血统是相 
同的，他们中最低的人可以主持他们的盟约，他们一致的对外。” 
穆圣最后一次朝天房时，对众人演说道：“众人们!安拉已消灭了 
蒙昧时代以祖先相夸耀的习气！你们都是亚当的后裔 I 亚当是由 
泥土造成的,所以阿拉伯人并不比别人高贵。要清廉有德者，才 
算高贵的。”又说：“凡为宗族而愤怒，为宣传宗族，或为扶助宗族 
而参加迷罔者的战争，因而战死者，则其死也，如死在蒙昧时 
代。”麦加人与麦地那人原结下不解之仇，穆圣却命他们每两人结 
为弟兄。 

伊斯兰教虽然以这样的教训，劝化阿拉伯人，但是阿拉伯人 
的宗族观念，、并未因而完全消除，稍遇刺激，又复暴发。姆士脱 
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里格之役，穆圣带着迁士与辅士①出征，有一个迁士用拳击一辅 
士，二人就发生斗争，这个喊：“辅士们，快来罢!”那个喊 ：“迁 
士们，快来罢!”穆圣听见后 就说： “你们为什么要作这种蒙昧时 
代的鼓动呢?”众人说明原委。穆圣 又说： “以后你们应当拋弃这 
种号召，因为它是卑劣的。”于是麦地那的伪君子阿布杜拉 • 伍本 
叶怀恨 地说： “等我们回到麦地那后，尊贵的一定要将卑贱的驱 
逐出城。”② 

看罢！为一点细微的争执，也会激动他们的感情，燃起他们 
蒙昧时代的观念，把麦加的与麦地那的狭隘宗族意识提了出来。 

倭马亚王朝时代，蒙昧时代的宗派主义又重新抬头。倭马亚 
人和哈西姆人恢复了蒙昧时代的斗争，各自夸耀本族人的韬略与 
才智，夸耀本族人的演说家与诗人之多。那种情形，简直是蒙昧 
时代的一幅真实的写真。⑧同时葛哈唐与阿德尼两族之间，战争纠 
结，无时或已^此外呼罗珊的艾兹地族（也门人）与台米母族（麦 
加人），叙利亚的克尔布族（也门人〉与盖斯族（麦加人)，以及西班 
牙、伊拉克等地，无不如此。据伊本•艾布《哈底德说：“阿里为 
哈里发之末期，库法人分化为若干部落，各部落借端寻衅、聚众 
逞凶，彼此报复，祸患不止。”④艾布•法拉吉的《韵文集》中说: 
“有名突爱斯者，喜欢歌唱奥斯与海兹勒支两族的战歌，目的在挑 
拨两族的感情；凡有两族之人在座的宴会，突爱斯必起而高歌， 
歌后无不激起风波。他又好揭人阴私，燃人怒火。”⑤此种事件， 
不胜枚举，当时阿拉伯各部落之间不断发生战火，原因就是蒙昧 

① 辅士 * 穆罕默德迁到麦地那后，麦地那人改奉伊斯兰教者，旧通译为辅士。 

② 塔巴里 * 《塔巴里古竺经注》，卷28,第72页。 

③ 伊本.艾布 * 哈底德 I 《辞章 之道注释》,卷3,第476页。 

④ 同上书，卷3。 

⑧艾布 * 法拉吉 * 《诗歌集》，卷2，第175贞。 
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时代思想意识之复活。 

倭马亚朝时代的诗人，表现蒙昧时代的思想尤为鲜明，他们 
最好吟咏诗歌，到处颂扬本族的光荣，攻击别族的劣点》如遮利 
里、费勒兹德格、爱赫唐勒……等便是这一类的诗人。 

阿拉伯人在伊斯兰教时代，表露的蒙昧时代的意识，尚不限 
于狭隘的宗族主义思想，其他方面表露得很明显的，也是很多 
的。 

阿拉伯有若千部落认为，哈里发政府征收天课，无非是污辱 
他们，待他们苛刻；他们认为交天课*无异是一个部落统治另外 
一个部落，而向他们征收贡赋。所以穆罕默德死后，艾布•伯0 
为哈里发时，北部的部落便乘机抗缴夭课，复活了蒙昧时代的意 
识。哥莱 • 胡白尔为此事曾向阿慕尔说:“阿拉伯人不愿向你们进 
贡，如果能够免除 | 他们定能服从；若不免除，就要联合起来反 
杭你们。”阿拉伯人不知道，天课是伊斯兰教制定的财政制度的•一 
部分，是用来办理公共福利的。 

此外，-部分穆斯林，——尤其是游牧人，在社会生活方而， 
也脱不了蒙昧时代的习俗，好斗纵饮 r 有名胡太叶者，褒其所好, 
贬其所恶，不顾事实，欧默尔把他拘留起来。释放后，将要出去 
之时，欧默尔唤他转回说道：“胡太叶！你好象在一个*•莱氏少年 
之前，他为你铺毡叠枕之后，请你坐下，对你说道：请唱吧！胡 
太叶丨于是你便不顾他人名节，信口胡唱了。”赛德•艾斯兰说, 
“欧默尔死后，我曾见胡太叶在欧默尔之子俄伯衣笃拉的家里， 
人家为他铺毡叠枕之后对他说，唱吧^胡太叶！为我们唱几曲来! 
胡太叶果然便唱起来了。我问他，胡太叶，你忘记哈里发欧默尔 
对你说的话了吗？胡太叶听了很动容地 答道： 祈安拉赐福于他， 
如果他还在世，我们绝不敢如此放荡。” 
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倭马亚族及哈两姆族的许多青年所过的生活，与其说是伊斯 
¥教时代的生活 f 毋宁说是蒙昧时代的生活；他们纵酒行猎，纵 
欲调情，如哈里发叶基德及其近臣就是最著名的。迈斯欧 德说： 
“叶基德好唱、喜猎、纵酒。他执政时，歌曲已盛行于麦加及麦 
地那，并有游艺场所。人民公开饮酒。叶基德如此，其近臣及下 
属当然更加效尤了。” 

瓦立德是哈里发欧斯曼的同母弟，是古莱氏少年中豪勇慷慨 
的诗人 ; ，欧斯曼在位时， E 立德曾任库法省长。他生平受伊斯 s 
教的熏陶很少，沉溺于杯酒，收藏伊拉克的叛徒在他的家里，处处 
表现蒙昧时代的慷慨行为及宗族观念。①艾布•法拉吉的《诗歌集》 
中也有这一类的记载：“阿布杜勒 • 马里克任哈利斯、哈立德为麦 
加省长后，哈利斯爱上一个名阿以涉的女子。有一次阿以涉为要 
游转天房，叫哈利斯延迟礼拜的时间等候她，哈利斯果然下令招 
祷的人，叫把礼拜的时间延展 I 于是朝天房者大哗，到处张大其 
辞地宣传。哈利斯遂被免职。”② 

但是有多少人曾受了伊斯竺教糈神的陶冶，他们和蒙昧时代 
的一切意识完全断绝了。试读艾布 • 伯克尔和欧默尔以及圣门各 
弟子的传记，便可见其诚笃、廉洁、廉恭及骆守宗教的情形 } 他 
们的生平绝没有带着丝毫和伊斯兰教教训相背的蒙昧时代之恶 
习；从他们的演说、书信、谈话中很明显地看出伊斯兰对他们的影 
响，他们好象是生在伊斯兰时代，具有新的性格^ 

其实伊斯兰教的心理状况和思想意识的冲突，是很厉害的， 
其冲突的时期是很长久的 & 阿拉伯人受伊斯兰教熏陶的程度，并 


①艾布 * 法拉 吉： 《诗歌 访》，筏4。 
令 M 1“ 书， 粒3 ， #102页 . 
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非人人一样，大祗最先奉教的迁 t 与辅士，受伊斯兰教的影响最 
深，伊斯兰教的精神已深入在他们心中,所以他们的信仰非常诚 
挚，坚守着伊斯兰的制度。至于伊斯兰教胜利后才奉教的人，他 
们原来是倔强的、悖逆的，看见穆罕默德及其弟子取得胜利，觉 
得除奉教之外，别无容身之处，便只好信奉伊斯兰教了；故其信 
仰大都是微弱的。 《古兰 经》中说：“胜利以前，为教牺牲钱财，努 
力出征的人，其品级较胜利后才为教输财、为教作战的人不是一 
样的，他们的品级更高。这两等人都得承受安拉的善报。”历史学 
家分圣门弟子为十二品，而以胜利日奉教者为最下品，①这是不 
错的。 

城市居民与游牧人民的情形也是如此，彼此受伊斯兰教影响 
的程度很不相同。伊斯兰教胜利后，奉教的城市居民与奉教的游 
牧人比较，不惟信仰坚强而且最了解伊斯兰教的法律。有一个游 
牧人去谒见赛德•萨汗时，赛德.萨汗正与属下闲谈，那时他的 
手已在奈哈宛德之役被敌人砍断了，游牧人听了赛德•萨汗的谈 
话说道：“你的谈话我很佩服，但是你的手却令我怀疑。”②赛德 
说： “割去的是左手呀，何用怀疑!”③游牧 人说： “我不知道他们 
所割的是左手或右手1”赛德•萨汗见他如此倔强， 便说： “信哉 i 
安拉的教训：‘游牧人是迷信与顽固之最甚者，毫不知安拉降于先 
知的法令。安拉是全知的、睿智的。’”塔巴里注解这节 《古兰 经》 
文说：“游牧人坚决不信安拉，比城乡定居人，更加倔强，更加 
顽固，野蛮残忍，少和良善之人交往，故昧于真理，桀骜不驯《 
所以安拉降这段默示，斥责他们。” 


① 艾布•费达 * 《人类简史卷1,第163页。 

② 怀疑是犯偷窃罪而被砍去的。一译者 

③ 按伊斯兰教法，第一次犯偷窃罪者，砍去右手，第二次砍去左手。——译芾 




89 


第二章伊斯兰远征胜利对于阿拉伯人思想生 g 的影响 

有很多游牧人， R 认识伊斯兰教的皮毛，他们沉溺杯酒，因 
袭蒙昧时代的习俗、在伊斯兰时代还结约联盟，向敌对的部族进 
攻，有如蒙昧时代一样。真正的伊斯兰教及伊斯兰教的思想，却 
大多表现于城市之中。克服麦加前信奉伊斯兰的，以及远征后各 
城市中信奉伊斯兰的，都是忠诚于伊斯兰教的人。 

读本章者可以 知道： 在伊斯兰教初期，蒙昧时代的习尚曾 
同时并行。倭马亚朝的文学尤其是诗歌 —— 保存蒙昧时代的 
习尚，特别的浓厚；所以蒙昧时代的行为如好斗、矜夸、豪迈…… 
等，奠不在其诗歌中很明显地表现出来。至于伊斯兰教的习尚，则 
多表现于宗教学中，因为伊斯兰教徒研究天经、搜集圣训，以为 
立法的根据，及传教的标准。关于这些，下面将有详细的叙述 

第二章伊斯兰远征胜利对于 
阿拉伯人思想生活的影响 

本章研究伊斯兰教胜利后穆斯林的思想生活与宗教生活，换 
言之，研究伊斯兰教对学术与宗教的直接和间接的影响。至于政 
治生活，则详于我们另外的专书。 

穆罕默德死的时候，伊斯兰教还未跨出阿拉伯半岛，刚在开 
始向邻近的民族号召和斗争。接着，它征服了一系列的 地方： 

伊拉克 • 一伊拉克的居民，除原来土著的人民外，有自阿拉 
伯南部迁去的勒比尔族与母才尔族，有波斯人。这些人当中 ，有 
信奉基督教的，有信奉马兹德教的 3 有信奉琐罗亚斯德教的。伊 
斯兰教入伊拉克后，哈里发欧默尔见马达邑尼①和哥底西 


①马达邑尼，伊拉克古城,即“忒息丰”，在今巴格达南三十公里。古固“安息 
的行都，萨珊王朝的首都。公元647年被阿拉泊人征服 c 一 译者 
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叶①二城的气候不适于阿拉伯人居住，就命部属选择另外的地 
方，建筑城市。后来便开辟、 建筑 r 巴土拉与库法二城，因为 
巴土拉和库法跟阿拉伯半岛毗连，没有高山和大海的阻隔。欧 
默尔选择这两个地方，建筑兵营。以便阿拉伯人既可以生活于 
沙漠 气候，又可以避免城市的恶习。巴土拉城建筑于伊斯兰纪 
元15年（公元637年），库法城建筑于伊斯兰纪元17年（公元639 
年 

波斯 —— 波斯的居民，除本国人外，还有少数的犹太人，及 
波斯与东罗马战争中被俘虏的东罗马人。 

叙利亚 一 - 叙利亚是文明古国，历受异族文化的影响 ， 如腓 
尼基人、阿摩里特人、迦南人，都先后轮替占领过叙利亚> 埃及 
的法老和希腊人、罗马人以及阿拉伯的爱萨西奈人，都先后进攻 
过叙利亚。伊斯兰教兴起时，叙利亚是东罗马的一个省区，颇受 
罗马文化的熏陶，居民多奉基督教。所以伊斯兰教人进入叙利亚 
以后，继承了古代丰富的文化。 

当时叙利亚的居民，除本地的叙利亚人外，还有亚美尼亚 
人，犹太人及少数的罗马人和少数的阿拉伯部族 c 最著名的阿拉 
伯部落为爱萨尼族、赖赫米族、朱萨母族、窀尔布族、占达尔族 
及台依利白族。这些部族住在叙利亚的南部者较北部为多，历为 
邻国所统治 • 居住叙利亚的阿拉伯人，使用阿拉米语和阿拉伯语 
混合的语言。他们自称为“沙姆”②人，认为他们和汉志的阿拉伯 
人，除商业的交往外，再没有其他关系> 所以伊斯兰教进攻叙利 


① 哥底西叶，伊拉克古城。伊斯兰教兴起前，属波斯萨珊王朝。公宂636年被阿 
拉伯人 征服， …一译者 

② 沙姆' 过去通称整个“大叙利亚”地区，包括今叙利亚、黎巴嫩、巴勒斯坦 
和约旦 t * 沙姆人”的含义> 较“叙利亚人”更加广泛。——译者 
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亚时，他们站在罗马人的一边，出来抵抗阿拉伯人。① 

埃及——埃及是古代文化的摇篮，是古代埃及文化和希腊、 
罗马文化的继承者。埃及有亚历山大城，为哲学与宗教融汇之 
处，也是洵通东西文化的枢纽。埃及的居民，除科普特人外，杂 
居着其他民族，如犹太人及东罗马人。 

伊斯兰教所克服的地方，除上述地区外，还有 马格围 布的巴 
尔加、突尼斯、阿尔及利亚、摩洛哥以至直布罗陀海峡。当时这 
些地方，属于东罗马。 

在倭马亚王朝哈里发瓦立德(公元 705— 714年）在位之时，伊 
斯兰教徒又继续向东、西扩张，东方征服信地、布哈拉、花拉子 
模、撒马尔罕诸地；西方征服西班牙。这是以后的事，不在本书 
叙述范围。 


伊斯兰教远征之胜利，对于征服者与被征服者之间，起了很 
大的交流混合作用，如血统的混合、社会制度的混合' 思想意识 
的揉合' 宗教信仰的揉合……等。这些混合是由各种方面发生的， 
其重要者是： 

— 、胜利后伊斯兰教训的传布。 

二、 战败国人民之奉伊斯兰教。 

三、 阿拉伯人与各族的杂居。 

*!• 战胜后伊斯 兰教训 的传播 穆斯林凡攻克一个地方，首先 

就负着传布伊斯兰教的使命。奉教的人，得与穆斯林受到同等的 
待遇。圣训中说••“我奉命同人们作战，一直到他们说：‘一切非 
主，惟安拉是真主’，引导各方的人信仰惟一的安拉。假使他们 
奉教，我就保护他们的生命和财产，他们或行善或作恶，自有安 


①《伊斯兰百科全书》,《沙姆》条。 
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拉的赏罚。”倘使他们不愿奉教，就应该叫他们把他们的地方交给 
穆斯林管理，缴纳丁税①，让他们信奉他们自己的宗教。如果他 
们接受了这些条件，他们就得享受穆斯林所享受的权利，也必须 
尽穆斯林应尽的义务。在这种情形之下，伊斯兰教徒就负着管理 
和保护他们的责任。所以称这种人为“被保护的人”。倘若既不愿奉 
教，又不愿服从统治，不愿缴纳丁税，那么就要同他们作战，在 
作战期间，凡参加作战的，或间接助战的，穆斯林都可以杀掉他 
们。至于妇孺老残之辈，若没有什么危害穆斯林的行为，则禁止 
伤害他们。穆罕默德在“胡奈尼之役”@曾杀了一个名叫笃莱尼的 
老人，就是因为他指挥群众，蛊惑人民起来危害穆斯林。作战期 
间，假使敌人提出讲和，则经首领的考虑认可之后，就应该提出 
条件，互订和约；并须督促实践和约上的条文。如果在没有媾和 
之前战胜而攻克一个地方，则穆斯林面前有两种人：一种是参加 
战争的俘虏，一种是未参加战争的居民。对待俘虏的办法，《古兰 
经》里曾有明文规定:“如果他们战败被掳，你们或善意释放，或 
要求赎金 o ” 由此，可以证明穆斯林首领对于俘虏有释放和要求赎 
金之权。此外，也可以用来交换自己被敌方掳去的人。但是穆罕 
默德对于俘虏，除释放与交赎之外，还用过格杀与收为奴隶两种 
办法。穆圣在“巴德尔之役”曾杀 f 孚虏俄格白，又杀了一些白努* 
古赖兹人。又用一群多神教徒的俘虏去交换在巴德尔战役被俘虏 


① “丁税” (吉 兹雅）即人头税，75阿拉伯多神教徒以外的基督教徒、犹太教徒、火 
祆教徒所缴纳的税賦。仅男子负担，女子、小孩不缴。缴纳现金或实物，如布四等 
最初每人一年缴一枚金币 （弟那 尔>或十三枚银币（迪尔 汗〉。 后来逐有增加，缴二枚金 
币，或二十四枚银币》有时富袼者缴纳四个金币。若拒缴丁税，即可加以拘禁。土地 
粗税，称为“赫拉吉”不在此数。 

② “ 胡奈尼麦加和塔伊夫之间的一个低洼地带，穆罕默德曾在这里和游牧部 
落发生一次战役，樓斯林先负后胜，称为“胡奈尼之役”。一一译者 
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的穆斯林。同时又释放了亲手擒来的赛玛迈；并收古来查的后裔 
和豪桑族的妇女和后裔为奴隶。穆圣处置俘虏的办法不一，所以 
后代的法学家就有不同的主张。但是我以为伊玛目对于穆圣的这 
四种办法，有自由选择之权，应该根据不同情况，审势夺情，斟 
酌处理。根据曾经侍候过奥马 • 阿布杜勒 • 阿齐兹的一个叙利亚 
人说:“我生平只看见奥马杀过一个土耳其俘虏。原来一次有人解 
送许多 t 耳其的俘虏请奥马发落，奥马命令将他们收为奴隶。那 
护送的人起来指着当中的一个俘虏 说道： ‘穆民的领袖！假使你 
看见这个人杀戮穆斯林的情况，你一定要为那些被害的人痛哭不 
止的。’奥马于是便命令把那个人斩了① 

对待没有参加战争的居民呢，或蓄为奴隶，或释放为自由 A 
交纳丁税；伊玛目有自由处置之权。征服伊拉克后，欧默尔允许 
伊拉克的人民成为自由人,只是规定一种赋税：富者每人年繳四 
十八个“迪尔汗”，贫者二十四个“迪尔汗”②。后来关于处置俘虏 
的许多问题，都是根据欧默尔的处理办法决定的。 

如果把战俘或被征服地区的人蓄为奴隶，则战后获得的战利 
品，分为五份，一份散给孤儿、贫民，以及出门人，四份分给出 
征的战士；骑兵比步兵多得一倍。 

由此可见，伊斯兰教远征胜利后，跟着就蓄养奴隶。蓄奴对 
于阿拉伯民族与非阿拉伯民族之间的混合，有着巨大的影响，所 
以不能不专门谈一谈。 

蓄奴制度在伊斯兰教以前原是普遍于世界的，各民族实行奴 
隶制度只是在对奴隶的待遇上有好坏的不同。犹太人蓄养奴隶 
犹太教命人善待奴隶，限制蓄奴的限期为七年，七年期满后，便 

① 塔巴里 * 《经 注》， 卷26,第27页。 

② 参看 《买 布苏退经注》和塔巴里的 I 《先 知与帝王历史 A 等4? a 
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得脱离奴籍， 成为自由人。希腊人在历史上也蓄养奴隶，此处不 
再详细阐述。罗马也蓄养奴隶，罗马的法律给奴隶主以处 a 奴隶 
的绝对的权利，生、杀、予、夺，完全自由，他人不得过问。罗 
马时代，奴隶很多，据一部分历史学家说， 当 时罗马的奴隶，比 
自由人多三倍。公元2世纪，罗马的法律，才改善 r 对奴隶的待 
遇。 

蒙昧时代的阿拉伯人，互相攻击掳掠，掳掠来的男女便蓄为 
奴隶。阿拉伯人有许多买卖奴隶的市场。据伊本 • 艾西尔《圣门 
弟子传记》一书的纪载：“穆罕默德的释奴赛德 * 哈利思原为古达 
尔人，他的母亲是唐邑人> 他母亲出外探访族人——白努•默 N 
族人时，他被白努•盖尼族的马队袭击后掳走，带到奥长兹的市 
场上出卖，遂为哈克木•希杳母替他的伯母海底彻购去。后来海 
底彻将他转送穆罕默德,先知解放了她， 

根据阿里的传述 :“胡 德比叶之役，在媾和之前，有两个奴隶 
逃归先知 I 奴隶主写信来说： >穆罕默德！他们投你，是为逃脱 
奴籍，并非真心皈依你的宗教，有人主张将二人交还奴主，穆圣 
大怒，不愿交出。”①在蒙昧时代和穆圣时代的奴隶，有阿拉伯人 
也有非阿拉伯人的黑种人及白种人。白种人多为阿拉伯半岛四邻 
的居民。圣门弟子中，有许多人是奴隶出身的，如比拉勒原为埃 
塞俄比亚人；赛尔曼原为波斯人，苏海伯原为伊勒人，后为东罗 
马人掳去，长久居住在东罗马，故有人又称他为罗马人。穆圣曾 
以女奴赛绮林赠汉撒•撒比特。赛绮林原是埃及科普特人，后与 
汉撒生一子，名阿布杜拉 • 合曼 • 汉撒。 

在穆罕默德圣人时代，奴隶制度仍然 盛行。 历次圣战中的俘 


中#矜提尔米几 t 《予训苇录》。 
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虏，都许可蓄为奴隶。例如在白努•木斯脱里格之役中的俘虏， 
便是被蓄为奴隶的。根据伊本•西沙米的《穆罕默德传》中的记载： 
“在白努 * 木斯脱立格的战役中，俘掳了许多胡查尔族的阿拉伯 
人，穆茶将他们分配给穆斯林们 

伊斯竺在阿拉伯半岛传布开后，对待阿拉伯人，只许可“奉 
教”或“战争”两条路，不再允许蓄为奴隶。战争的俘虏，若不奉 
教，便要被杀掉。 

对外攻克的地方日多，被征®的民族被蓄为奴隶者，急剧增 
加。蓄奴有男子 • 有妇女， 有小孩，邱分配给胜利的阿拉伯\。 
根据马斯欧德的记载：袒白尔 • 尔瓦姆一人即占有一千个男奴和 
一千个女奴。 

奴隶被当做奴隶主的财货，奴隶主有权将奴隶出售，或赠与 
他人 I 并可以用女奴来享受取乐。 

奴隶主蓄养奴隶的数目，不受限制。一个人可以蓄养大批奴 
隶。在自己家里，可以蓄养女奴。奴隶主和女奴生下来的孩子， 
矚于奴隶主所有。生了孩子的女奴便改称为“孩子的妈妈”，她仍 
归奴隶主所有，供主人享乐，但主人不能再将她出卖或转赠。主 
尺死后，她便获得自由。 

伊斯兰责成人们善待奴隶，鼓励奴隶主释放奴隶，规定释放 
奴隶的行为是一种善功，可以赎很多的罪。 

奴隶主可以释放自己的奴隶，给奴隶以自由。但是在释奴者 
和释奴之间，继续保持着名份关系，这一种关系叫做“瓦拉关 
系”，①释奴在名份上仍隶属于释奴者。譬如称呼赛德•哈利思为 


①瓦拉”意为“忠贞' “亲 睦”、《管理”。“瓦拉”是词根，《毛拉”是从本词 
根派生出来的被动名词。 意即“ 被管理者”、 “ 被释放者”、 “被解放者”。 一™译者 
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“穆罕默德的释奴赛德•哈利思”。如果属于一个族的释奴，就冠 
以族名，如“哈西姆族的释奴某人”，“赛基弗族的释奴某人”…… 
等。根据这种“瓦拉”的关系，释奴死后，若没有继承人，则释奴 
者(主人)就可以继承他的财产。 

“瓦拉关系”也可以出卖。《诗歌集》中 记载： 有名撒伊布•哈 
西尔者，原是一个波斯的俘虏，被主人释放为释奴。后来，阿布 
杜拉 • 札尔法勒向他的主人购买了他的“瓦拉关系”。① 

另外一种“瓦拉关系”，并非奴、主 关系. 时是奉教的关系。 
—个人跟随另外一个人信奉了伊斯兰教，彼此结约，于是二人之 
间的“约会”，也称为“瓦拉关系”②。 

上面说的“瓦拉关系”是从法律方面而论的。若从历史上看： 
在蒙昧时期，阿拉伯人之间的“瓦拉关系”，并不含着上面所说的 
意义。当 时说： “某人的‘毛拉乃指某人的同盟、同宗、侄子、 

弟兄 . 而言。塔巴里的《古兰经注》里有这样的记载，“伊本•赛 

德解释《古兰经》‘我让每一个人都成为毛拉’这句话时说道，‘蒙 
昧时代，称同宗的人为毛拉。后来对外国人无以称之，便称为毛 
拉。’”伊本 • 赛德的意思是说，伊斯兰兴起后，“毛拉”一词才出现 
新的含义，而这种新的用法，开始于穆罕默德时代。从那时起， 
阿拉伯人开始称呼赛德 • 哈利思为“先知穆罕默德的‘毛拉，（释 
奴)赛德 • 哈利思。”圣训中也有许多地方提到这种关系，如 :“先 


① 艾布 * 法拉吉《《塔巴里》,卷7，第188页。 

② 这里提到的“瓦拉”一词，乃用其狭义，其实“瓦拉”一词的意思，广泛得多。 
根据许多文学、历史著作的记载，阿拉伯人以外的一切外国人，不管是否被蓄为奴隶， 
只要信奉了伊斯兰教，都被称 为“毛 拉”。甚至在伊斯竺教的法典中也冇这样的用法。 
“才伊勒尔法典”中说道 t “所有波斯人都被称为‘毛拉，，因为波斯地区是阿拉伯人武 
力征服的，阿拉伯人本来可以将所冇的波斯人莆为奴隶，而事实上许多波斯人并未成 
为奴隶，他们是自由人 > 但也被称为‘毛拉 ， 。‘毛拉 ， 一词本来就是通指， * 被释放者， 
而言，并不一定专指“被释放的奴隶\ 
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知禁止买卖‘瓦拉关系’”，“‘瓦拉关系’有如亲属关系。”后来奴隶 
的数目增多，被释放奴隶的事件也隨之増多，于是“瓦拉”一字成 
为专指释奴与释奴者之间的关系而言了。“瓦拉关系”颇受阿拉伯 
人宗族主义的影响，一般释奴必须和所隶属的部落完全一致，跟 
着部落一起出去打仗，为部落从事各种劳役。尽管伊斯兰教曾号 
召： 凡为穆斯林一律平等。但是阿拉伯人，特别是倭马亚王朝， 
对待释奴是十分歧视的。因此，在倭马亚王朝时代，释奴们十分 
敌视王朝，并且曾组织起来，坚决反抗。在塔巴里的 《先 知与帝 
王历史》中，叙述木赫它尔的变乱，有这样的 记载: “阿拉伯贵族 
们聚集在库法城，对木赫它尔的变乱，颇为震惊。他 们说： 木赫 
它尔背叛了我们，他去接近释奴，让释奴们享受驼骑和战利，利 
用释奴掠夺我们的孤儿和寡妇。……贵族们派遣舍百斯往见木赫 
它尔，对木赫它 尔说： 安拉将这般释奴和他们的地方，一齐赏赐 
给我们作为战利品。我们解脱他们的奴籍，原是希望获得代价和 
感谢。而你却违背了我们的意图，让释奴跟我们一起分享战利品!” 
这一段记载，真实地告诉我们，当时阿拉伯人怎样看待释奴。伊 
本 • 阿布得 • 朗比在《珍奇的串珠》中记 载:“ 穆尔威 雅说： 我看这 
般驴子(指波斯人和罗马人中的释奴）太多了，他们将会起来反抗 
阿拉伯人，夺取政权。我打算把他们杀掉一部分，将另外一部分 
送去筑街、修路。……后来穆尔威雅并没有这样做。”① 

氺氺氺 

奴隶与释奴的制度，在阿拉伯人的思想生活中，发生了巨大 
的影响。被征服地区的男男女女，被当做战利品分配给阿拉伯军 
军队，几乎每一士兵都占有几个男女奴隶，为他们的生活服役《 


①伊本 • 阿布得 • 朗比*《珍奇的卬珠》，卷2，第90页。 
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阿拉伯十兵可以随便同女奴结合生孩子。结果，在阿拉伯人的家 
庭中混入了另外的血缘成分。即波斯人、罗马人、叙利亚人、埃 
及人、柏柏尔人的血缘成分。阿拉伯人的家庭已经不是纯粹的阿 
拉伯血统，而是各民族的混合血统了。仅仅家庭的主人为阿拉伯 
人，而他们的孩子却具有两种血缘的成分：父亲方面的阿拉伯血 
缘成分，和母亲方面的外族血缘成分。在欧默尔时代以及以后的 
时代，阿拉伯人对外征服的地区，十分辽阔，所以混合种是非常 
多的。有许多地区是完全用武力夺取的，当地的居民多变成浮虏 
的目标。甚至有大批俘虏，乃是当地王公贵族的子女。才迈赫舍 
利在所著 《无 辜人的春天》里说道 t “欧默尔时代，圣门弟子们带 
着波斯的俘虏回到麦地那，俘虏当中有三个女子是波斯国王叶兹 
德吉尔的女儿。当出卖俘虏的时候，欧默尔命令将波斯国王的三 
个女儿一道出卖。阿里阻止说：帝王的女儿，不能跟市井的女子 
同样看待。欧默尔说：如何处置呢？阿 里道： 将她们加以教育， 
待使她们身价高贵时，然后匹配给人。欧默尔果然同意将三个女子 
加以教育，由阿里主持配给人^阿里将一女配给欧默尔的儿子阿 
布杜拉，一女配给自己的儿子侯赛因，一女配给艾布•伯克尔的 
JL 子穆罕默德。后来阿布杜拉生子撒林姆，侯赛因生子阿里•宰 
伊尼•阿比丁，穆罕默德生子葛西姆。因此，撒林姆、阿里•宰 
伊尼 * 阿比丁和葛西姆三人都是波斯国王叶兹德吉尔的外孙”。这 
三个女子是否为波斯国王的女儿，一部分学者未加以肯定。但她 
们都是出身于波斯贵族家庭，那是毫无疑义的。木邦利德在所著 
《全史》中说：“麦地那人最初讨厌与女奴匹配，到了撒林姆、阿 
里 • 宰伊尼 • 阿比丁和葛西姆出世之后，他们都成为虔诚的人， 
有知识的人，而 且胜过 了麦地那人。于是麦地那人都乐意和女奴 
匹配了。” 
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伊斯兰纪元2此纪时，奴隶和释奴的数目激增。当中有不少 
是再传弟子中的领袖，是穆斯林中的优秀人物，曾执学术的牛 
耳。本书论述学术活动的部分将加以叙述。 

2. 战畋国人民之改奉伊斯兰教战败国人民之崇奉伊斯兰 
教，是阿拉伯人与战畋国人民混合的第二个原因。原来伊斯兰教 
远征胜利之后，战败国人民奉教者很多，与阿拉伯人混合后，简 
苠跟阿拉伯人无甚区别了根据白拉祖里的《各地的征服》—书的 
记载：“有名艾布 • 拉威兹者，率仆从四千人，转向迪来木地区①。 
他死后，其仆从投到波斯大将夢斯坦的部下，参加了‘哥德西叶 
战役、后来，眾斯坦被杀，波斯军大败。于是艾布.拉威兹的 
侍从们离开了波斯人，并互相说道：我们比不上他们，我们没有 
归宿，阿拉 伯人 对我们又没有好感，不如改奉他们的宗教，或尚 
可以保持荣誉.遂离开了波斯军营。阿拉伯统帅赛德•伊本•艾 
布•苑葛靳看见后，就派大将木伊勒去问他们；他们把情况告诉 
了木伊勒，并说*我们愿意改奉你们的宗教。木依勒回去把情况 
转告艾布 • 宛葛斯，艾布 • 宛葛斯答应保护他们的安全。于是这 
些波斯人遂改信伊斯兰教，并追随伊本 • 布•宛葛斯参加了攻 
克迈达邑尼城(忒息丰）的战役，和其他战役。后来都居住在库法 
城。”②这类的事实是很多的 t 

战畋国人民改奉伊斯兰教的原因是各式各样的。有的是看见 
伊斯兰教的道理优越、教义正确、信仰简明，容易了解，便心悦 
诚服地皈依。有的是为了避免丁税而奉教，因为当时不奉伊斯兰 
教的人必须纳丁税，奉教后便可以免缴。为了避免丁税而奉教者 

① 波斯北部的山 E 。 ——汗者 

② 白拉祖理 * «各地的征服》，第280页。 
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甚众。后来竟使各地总督大起恐慌。哈査吉①的官吏向他报告说： 
“被保护的人民纷纷奉教而迁居城市，税收已经枯竭了！”于是哈 
查吉下令，虽奉伊斯兰教，也必缴纳丁税②。有的感觉地位低下 
而改奉伊斯兰教；因为伊斯兰教是统治者、执政者的宗教，奉伊 
斯兰教者以信教而自豪。阿拉伯人虽予异教徒以信仰的自由、举 
行宗教仪式的自由，但是伊斯兰教以外的宗教在伊斯兰国家中， 
终是受憎恶的，令人讨厌的；同时，一部分地方官不遵守宗教宽 
待“被保护者”的教训，有时还加以压迫；于是异教徒不得已，大 
部改奉伊斯兰教。 

3. 杂居 阿拉伯人与战败国人民之杂居，是阿拉伯人与非 
阿拉伯人同化的第三个原因。远征胜利后，阿拉伯人与被征服的 
人混合杂居，共同参加社会、经济活动。威尔浩森说：“库法城 
的居民大半是释放了的奴隶，这班释奴，原来或从事工艺、或经 
商，他们大抵为波斯人，操波斯语。战败后被浮，送到库法。奉 
伊斯兰教后，奴隶主一阿拉伯人解放了他们，他们成为‘释奴’， 
成为自由人。但仍受主人的保护，无论在战时或平时，都是充当 
阿拉伯人的侍役和仆从。”此外，波斯、叙利亚、埃及、马格里布 
等地的阿拉伯人与非阿拉伯人，也完全混合同化。就是阿拉伯半 
岛，也不是以前的“阿拉伯半岛”了，已经变为“穆斯林半岛”了。 
在伊斯兰教大胜利时期，（欧默尔时)麦地那城乃是哈里发驻节的 
首府，为各民族使节和公干者不断前往的地方。前方所获的俘虏 
与战利品，也必须送到麦地那，因为根据欧默尔的训令，战利品 
与俘虏不准在前方处置，必须送到哈里发所在地，再加分配 。于 

①公元8沘纪初，阿布杜勒•马立克时代（公元 674— 705年）的伊拉克总督，以 
血腥的统治著名。一译者 

@伊本•艾西尔*《全史》，卷4，第179页。 
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是麦地那城便充满了非阿拉伯人的成份了。肟来欧默尔之被害， 
便是出于麦地那城及其周围的波斯居民的阴谋，主谋者为波斯人 
爱布鲁罗。况且麦加、麦地那又是各地伊斯兰教人朝觐的圣地。 
这都是各种血统在阿拉伯半岛混合的原因。被征服各国的情形也 
是这样，所不同的是，在阿拉伯半岛以阿拉伯人为主要成分，在 
被征服各 W 以外国人为主要成分。 


上述种种，都是阿拉伯人与非阿拉伯人同化的主要原因。波 
斯人与罗马人的习俗同阿拉伯的习俗揉合；波斯法与罗马法同 
《古兰经》所阐明的伊斯兰教法揉合。波斯、罗马哲学同阿拉伯哲 
学揉合；波斯、罗马的政体，同阿拉伯政体揉合。总而言之：举 
凡一切生活的方式，政治、社会的制度、思想的实质……，无一 
样不受混合的巨大的影响。 

由于被征服各民族的文化较阿拉伯人的为高，社会组织较为 
严密，所以被征服国的文化与制度便很自然地居于统治的地位。 
又由于阿拉伯人为战胜的有力成份，所以他们有权力改变各种制 
度以适合于他们的情况。因此，伊斯兰教统治以前各 地的一 切制 
度与系统，如行政机关的组织，依然跟过去一样，行使于被征服 
各国，甚至到了哈里发阿布杜勒 • 马立克时代(公元 684— 705年)， 
各机关的文件，还沿用各国原有的文字。本书的目的，不是叙述 
社会、政治制度的系统，只讨论“思想生活”。但是阿拉伯人与外 
族在社会、政治制度方面的同化，乃是阿拉伯人的思想与外国人 
的思想混合后所产生的结果。 

战败的人民，大批改奉伊斯兰教；他们有自己的哲学，自己 
的格言、文学、诗歌，一部分的人还从事于学术的著作与学术的 
研究。奉了伊斯兰教之后，生活日渐安定下来，于是他们以及他 
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们的后人又开始依循自己的学术途径，整理自己和祖先所著作的 
东西。这些情形我们在后面将要提到。 

甚至伊斯兰教的信仰，也不免受到这种同化的影响，你以为 
波斯人或信奉基督教的叙利亚人、或罗马人、或科普特人，改奉 
伊斯兰教后，便完全拋弃了千百年来祖先遗留下来的信仰了吗？ 
你以为他们对伊斯兰教的教训能如伊斯兰教所要求的那样去/解 
吗？不是，决不是如此的。波斯人的上帝观，决不同于罗马基督 
教人的上帝观 I 波斯人、罗马人的上帝观，又决不同于埃及基督 
教人的上帝观。就是许多宗教的术语，如地狱、天堂、魔鬼、天 
使、末日、先知等等，也是各有自己不同的含意这些人奉伊斯 
兰教后，纵然成为虔诚的笃信者，也不可能如阿拉伯人那样去理 
解伊斯兰教的内容每-个民族之了解伊斯兰教，必定搀杂着本 
族许多古代宗教的传统；每一个民族了解伊斯兰教的术语，必定 
模拟它，使它近似自己的宗教术语。关于这种事实的例证很多， 
爱兹底在《叙利亚之征服》一书 中说： “叙利亚的一个穆斯林同一 
个人相约，那个人为他牧羊，条件是让自己的妻子去和他欢度一 
宵。哈里发欧默尔闻之，召二人来问，二人承认了，但并不知道 
那是玷污道德的行为。”又如伊本 • 阿布得 • 朗比在所著《珍奇的 
串珠》里面说:“一般释奴们遵守宗教之严肃，绝不是阿拉伯的游 
牧民族赶得上的①。”伊斯兰纪元-世纪末叶，伊斯竺教教派的产 
生，便是受了其他民族的影响。在欧默尔时代，阿拉伯人远征胜 
利，俘虏很多，欧默尔很有顾虑。据底纳瓦利在所著《历史长篇》 
一书中的记载:“哲鲁拉②之役，穆斯林获得了空前未有的战利 

① 伊本 • 阿布得 * 朗比: « 珍奇: 浮2 9 -'：i 90—01 (ft, 

⑨ frn 拉，波 斯北部通汴中亚呼 3? 璐途 中的城市 «. 欧:次尔为沿沿没 n 、 j , 奸版了 
这胳城（公元636 年夂 ——译名 
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& 品，俘掳了大批波斯女子；欧默尔看见后曾说：‘主啊!求你保护， 

使我不要受哲鲁拉俘虏的祸害。’”不错，欧默尔是应当求主保护 
的，因为有的俘虏，都有自己的政治意识和宗教传统，和阿拉伯 
人不同，他们必然会反对伊斯兰的简单的宗教意识的。 

实际上，阿拉伯人与非阿拉伯人的混合是非常强烈的。释奴 
们对于生活的各方面，都有很大的影响。社会问题方面的斗争， 
也象疆场上士兵的肉搏一样的厉害；这种问题最应当加以注意， 

\ 而历史学家却不重视分析。如：伊斯兰教与其他宗教的斗争，阿 

i 拉伯语与非阿拉伯语的斗争阿拉伯思想与非阿拉伯思想的斗争， 

阿拉伯的简单的社会制度与波斯、罗马的社会制度的斗争。疆场 
上的肉搏，经过艾布•伯克尔、欧默尔、奥斯曼诸人的胜利后， 
已大体结束，可是其他方面的种种斗争，却是长时期存在着的。 
伊斯兰教国家成了各种思想的广阔的战场。波斯人眷恋他们的故 
国，相信他们比阿拉伯人高尚，罗马人也抱着这种见解*埃及人 
和西非洲人则希望独立自主。同时，在政治制度方面，彼此也存 
在着尖锐的矛盾，波斯人有波斯人的制度，罗马人有罗马人的制 
度。罗马法律曾经统治过罗马的殖民地，波斯法律曾经统治过波 
斯帝国> 而伊斯兰教的法律，有的和波斯法与罗马法相符合，有 
的又相违背。波斯人中有继续信奉祆教的，有改奉伊斯兰教的 I 
罗马人中有继续信奉基督教的，有改奉伊斯兰教的> 埃及人中有 
继续信奉基督教的，有改奉伊斯兰教的；犹太人中有继续信奉犹 
太教的，有改奉伊斯兰教的。文字方面有阿拉伯语、有波斯语、 
f 有科普特语、有希腊语、有希伯莱语。这种种意识和言语，不断 

地斗争着，整个伊斯兰教国家，全成了战争的广场。这种种矛盾 
与斗争的事实，不幸而传于今日者很少。一所以胜利后的伊斯兰 
民族，并非如穆罕默德时代一样，是语言统一，宗教统一，理想 



104 


第二篇伊斯兰教 


统一的纯粹的阿拉伯民族。胜利后的伊斯兰民族实际上是由许多 
个习尚不同、思想意识不同的民族所组合的。在这种种斗争中互 
有胜负：有时是波斯人胜利，有时是阿拉伯人胜利，有时是罗马 
人胜利。 

实际上，阿拉伯人在政治组织、社会制度以及哲学、科学等 
方面是失败了，阿拉伯人只获得了两种 胜利： 就是“语言”与“宗 
教”。阿拉伯语统治了整个的伊斯兰教国家，各国固有的语文都溃 
败在阿拉伯语的面前;阿拉伯语文成为政治与学木的文字。语言的 
胜利，在大部分国家中，一直保持到了今天。宗教方面也是这样， 
伊斯兰教成为这些地区的人民普遍信奉的宗教，这些国家的人民 
很少保持他们原来的宗教的。不过，阿拉伯人虽然在文字与宗教 
方面获得胜利，但是这两种东西，在各种矛盾的斗争中，也不免 
受到外来的影响：阿拉伯语已失去了它自然的音节，不再是往昔 
那种纯正的语言了，因而需要设置文法来为之矫正。许多外国的 
单字与词句，想象与意义，亦转入到阿拉伯语文中。宗教虽然胜 
利了，却受到了外来的影响，穆斯林中产生了若干派别，各派的 
人，都根据从别的书籍中所得到的东西，以注解《古兰经》，如创 
造夭地之类的传说。各个教派，有时以文字为辩论的工具，有时 
以刀剑为斗争的武器。 

我们拟把这种思想活动 一 宗教与语言 一 的范围， 扩大讨 
论。波斯人有自己的宗教、哲学、思想……，罗马人也有自己的 
宗教、哲学、思想> 他们对于伊斯兰民族都有深刻的 影响，今阐 
述于后。 





_ m 二章炉斯兰远征胜利对于阿拉伯人 思想生沾的彫 _ — _105 

本篇主要参考书目 

n >塔巴-甲 .： 《先知与帝壬历史》 .Ibn Jarir At-tabari, Kitab Akhbar 
Ar-Rusul Wal -Muluk. 

<2> 白拉祖理 i 《各池的征服》， A-l-Balazun； Futuh Al-Buldam. 

(3) 晚纳瓦 利： 《历史长篇》， Ad-Dtnawarij Al-A.khbat At-tiwal. 

( 4 ) 沙 费尔： 《阿尔温姆》， Ash-Shafti； AJ-Umrn. 

<5)马瓦勒 底： 《伊斯兰法典》. Mawerdi. Al-Ahkam As-Sultaniya. 
^6) 爱米尔. 阿里：《撒 拉森简 史》， /Vmeer All： A Short History of 
the Saracens, 

C7> 布朗：《波斯文学史》， Browne： Literary History of Persia. 

C8> 爱米尔 • 阿里， c 伊斯兰的精神 >),Ameer Ali, Spirit of Islam. 

其他在正文中引用的阿拉伯文参考书 Sr 此处不再列举。 




第三篇波斯对于阿拉 
伯人的影响 

第•- '章 波斯的宗教 

伊斯兰教远征胜利后，波斯失去了独立，变为伊斯兰 H 家的 
一个行哲。大批波斯人被阿拉伯人俘掳，一部分成为奴隶，被分 
配给阿拉伯人。波斯人中改奉伊斯兰教，并学习阿拉伯文的，非 
常的多。伊斯兰教纪元二世纪时，波斯人中精通阿拉伯文者，与 
阿拉伯人简直没有分别。可是大多数波斯人在信仰、思想、追求、 
风尚……各方面，都未能和阿拉伯人一致。他们信奉伊斯兰教 
宕，把伊斯兰教染上一层波斯的色彩，因为他们未能完全拔出固 
有宗教的信仰与传统；他们只能在他们的族人和祖先世世代代信 
仰过的旧宗教许可的范围内 • 去 r 解伊斯兰教。学阿拉伯文学的 
人也是这样，未能抛弃波斯的思想，未能忘情于波斯的诗歌、谚 
语和格言。这样的结果，一种新的思想和新的宗教意识，自然挣 
入伊斯兰教的教训中，在以后产生了很大影响。受这种影响最深 
的，为十叶派与苏飞派（神秘派: K 同时阿拉伯的文学，也受了很 
大的影响，因为波斯人已经把许多波斯人的格言、故事和想象搀 
杂在阿拉伯文学里面了。 

波斯的宗教及文学，对于伊斯兰教既然有很深的影响，那么， 
我们为明了其究竟，应当简单地研究一下波斯的宗教与文学。但 
是我们并不研究波斯宗教的源流，也不涉及波斯文学产生和发展 
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的过程，因为这对于我们研究的范围，没有太大的关系，我们只 
是概括地叙述一下从萨珊王朝统治波斯到阿拉伯征服时期的波斯 
的宗教与文学，因为萨珊王朝在宗教方面和文学方面，对于伊斯 
兰教都有直接的影响。 

波斯的宗教 一 波斯人和其他雅利安人一样，是以崇拜自然 
现象著称的：晶莹的天空、光、火、空气、雨水……都吸引住了 
他们的眼光，都能感动他们去顶礼膜拜。在他们看来，那些东西， 
都是神的象征，所以他们称太阳为“神眼”，称光为“神子”。他们 
认为黑暗、旱灾……等，都是恶神的象征，都是应受咀咒的邪 
恶。 

他们认为人类首先的任务，就是眼从善神，求助于善神去克 
服恶神，要礼拜善神，赞美善神，用牺牲品供奉善神。 

他们认为善神不断地和恶神斗争着，人们礼拜善神，赞美善 
神的种种仪式，便能帮助他去和恶神斗争。他们以火光为光明的 
象征，就是说光明是善神的象征。所以他们在神庙里供奉着“火”, 
让“火”随时放着光亮，使善神可以借此制服恶神^这火光便是波 
斯诗歌的丰富想象的泉源。 

琐罗亚斯德教——后来出现了波斯人的先知一琐罗亚斯 
德。是琐罗亚斯德根据波斯古代宗教加以改革创立出来的一个新 
的宗教。 

琐罗亚斯德是否为历史上实在的人物，这是历史上争辩未 
决的一个问题。主张琐罗亚斯德在历史上实有其人的人，对于琐 
罗亚斯德出生的年代的看法，也很不一致，大抵主张他生于公元 
前六百年至六千年之间。詹克森所著的《琐罗亚斯德的生平》- 
书，在很大程度上证实了琐罗亚斯德的“存在”。詹克森以为琐罗 
亚斯德确是历史上实在的人物，并非神话中的人物。他是波斯西 
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北部米底 亚地区 的人；他开始传教的工作，约在公元 前七卅 纪中 
叶，约卒于公元前583年，活了 7 7岁。他的故乡是阿塞拜聩，然而 
他的事业，却是因为白朗赫①国王彼石塔斯伯之奉教，而成功于 
白朗赫的。后来他的宗教便由白朗赫而传布于波斯全境。 

詹克森对干琐罗亚斯德的存在问题，虽然研究出一个端系来 
佰是还有许多问题需待研究的。据琐罗斯亚德教人的传说，琐罗 
亚斯德出生之时，就出现了奇异的征兆。他自幼就喜欢索居冥想 
后来得了七个梦兆*便出而宣布他的使命，自称先知，说是 h 帝 
派遣他来铲除障碍正道的迷妄，引导尺们走上正道。他继续传教 
若干年，信徒仍寥寥无几。后来据说他受了上帝的默示，命他迁 
到白朗赫。到白朗赫后，便在王宫里宣传他的使命；首先奉教的 
为一般大臣的孩子，继之者为王后，而同时宫廷中与他质对辩难 
的人也很不少；但是由干国王彼石塔斯伯之奉教，琐罗亚斯德终 
于取得了胜利。彼石塔斯伯②对于这个新宗教很热心，所以--般 
人民随之而奉教者渐多。 

琐罗亚斯德的教义 ——前面已经说过，波斯古代的宗教，是 
建立在两个基础上： 1. 宇宙世界是依循一定的规律而运行宇宙 
间存在着许多永恒的自然现象。 L 宇宙间有许多不同的力量不 

断地在冲 突着： 光明与黑暗的冲突，丰裕与旱灾的冲突 。琐 

罗亚斯德的宗教，也是建筑在这两个原则上。琐罗亚斯德以前的 
人，认为善神的数目很多，他们对于这许多善神都顶礼膜拜。琐 
罗亚斯德出来后，把善神都统一起来，称为“爱胡拉麦兹达”，同 
样地，他把恶神也统一起来，称为多罗吉•阿赫利曼；他以为宇 


①在今阿富汗东北边境，古代中亚小国“图哈力斯坦”的首府，后被阿拉伯人征 
服„公元1220年，成吉斯汗率蒙古人攻陷之。 一• 译者 

④波斯大诗人费尔道斯的史诗《帝王之书》中， 称为“ 吉石塔斯白' 
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宙间只有两种力量， gp “善”与“恶”。 

琐罗亚斯德教的圣经名《阿味斯塔》，圣经的注释名《镨达味 
斯塔》。据买斯欧德说：“《阿味斯塔》共二十一章，每章共二百 
页是， 用古波斯文写的，现在已无人能懂这种文字了。后来琐罗 
亚斯德 教人所保存的经文，乃是用这种波斯文(原文如此译 
者）由原文里面选译出来的，供他们在祈祷的时候念，其中包括 
有关创世与终世的话，及不少的劝戒文。” 

《阿味斯塔》是怎样形成的？各章的著者为谁？这也和琐罗亚 
斯德本人的存在问题一样，同为历史学家争辩不休的问题。波斯 
&认为《阿味斯塔》是萨珊王朝时代产生的，共二十一章，但流传 
至今者，只有完整的一章，及各章里面散碎的几节。现在所存在 
的，仅包含着一些关于宗教律例和琐罗亚斯德教堂的规则与仪式 
的断片。 

伊斯兰教征服波斯以后，对待琐罗亚斯德教人，也和对待有 
经典的人一般:①承认他们的圣经为天降的经典。欧默尔自从听 
见别人告诉他，穆罕默德说过“你们对待他们，须如对待有经典 
的人一样”的话以后，就遵照圣训而行了。 

琐罗亚斯德最重要的教 训是： 宇宙有两个原素或两个神，善 
的原素叫爱胡拉，或爱胡拉•麦兹达；恶的原素叫阿赫利曼。善、 
恶二原素，不断地斗争。善恶二原素都有创造的能力，善的原素 
就是“光明”、创造一切善良的、美好的、 t 益的东西，如秩序、 
真理、光亮、犬、雄鸡以及其他有益于人类的动物；信徒对干这 
些东西，应当竭力加以保护。恶的原素就是“黑暗”，它创造世界 


①《古兰经》中称一神教徒（犹太教人、基督教人……> 为“有经典的人”。——译 
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上一切有害的东西，如猛兽、蛇蝎、毒虫……等；对于这些东 
西，应当努力扑灭。善、恶二原素的斗争是互有胜负的，但最后的 
胜利终属于善神。善、恶二神斗争之时，人类有帮助善神爱胡拉 
的，也有帮助恶神阿赫利曼的。善、恶之争，并非善神与恶神直 
接搏斗，而是以各自创造的物类斗争。 

人类是善、恶二原素斗争的目标。人类本来是善神爱胡拉造 
化的。但是爱胡拉予人类以意志的自由，所以人类有服从各种恶 
势力的可能,而人之一生，也就常受两种力量的吸引。如果崇奉 
正确的宗教，而且身心清白1行为廉洁，便可以压抑恶的势力 
而帮助善的势力；便得享受爱胡拉•麦兹达的报酬；假使助长恶 
的势力，则必受爱胡拉的惩罚。 

琐罗亚斯德教的重要教训，以为人类最高尚的工作，是耕田 
种地和爱护牲畜，所以奖励人类从事农耕，饲养牲畜；并要人类 
劳苦工作，禁止信徙们举行斋戒，因为斋戒足以减少工作的力 
量，而琐罗亚斯德教是要人类都成为从事工作的强壮人。 

琐罗亚斯德教人知道水、火，土、空气 都是洁净的原 

质，不许将它们 染污； 所以琐罗亚斯德教 人崇奉 火光，以火光为 
神的象征，禁止搅污流水，禁止埋葬死 P 于地 F 。 

人类有两个生命，一个是今生的生命，一个是死后的 生命。 
来世生活的苦乐，乃是今生行为的 结果： 人类在今生的一切行 
为，都被神记在功过簿上，人死之后，一切恶的行为，都要受神 
的审问。人在死之前三天，神把他的灵魂，取出盘旋在他的肉身 
上面，灵魂的幸运与厄运，就在平生的行为。因此，人将死的前 
几天，家人举行宗教仪式，安慰灵魂。来世受神审问之时，人人 
必须经过一条横于地狱上面的长桥；善良信士经过之时，是平坦 
的、宽敞的、容易通过的大道 i 逆徒经过时，却细如毫发了。信 
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教的人，有善功的信士平安地通过那条坦途之后，便得欣逢爱胡 
拉，爱胡拉善待他，让他安居乐园。背逆者是不能琿过的，他必 
堕落火狱，充当阿赫利曼的奴隶。如果人之功过相等，其灵魂便 
入于介乎天堂与地狱之间的境界，直到最后审判之日到来。 

在今生，人人昧于来世的生活，是祸是福，茫然不知。于是 
神大发慈悲，差一位先知圣人前来引领正道。据琐罗亚斯德教的 
神话传说，在当初，神本是选择波斯王哈木西底为先知的；后来 
哈木西底不能胜任，才选择琐罗亚斯德负担这个使命。神曾和琐 
罗亚斯德交谈，并降默示给他。 

琐罗亚斯德知道末日已经临近了，今生不久便要完结，善神 
爱胡拉将奋其神勇，痛击恶神，将恶神及其徒众，打下火狱受 
罪。 


琐罗亚斯德的哲学 ——从琐罗亚斯德的教义看来，琐罗亚斯 
德对于“形而上”的问题，也曾有所研究，但却是部分的片断的研 
究，不象希腊人那样作概括的、综合性的探索。同时，琐罗亚斯 
德有二种特点，跟伊斯兰教时代的阿拉伯人一样，就是他们并未 
如希腊人一样，对形而上学诸问题，进行独立的研究。而是把宗 
教和命运混合起来研究的。 

琐罗亚斯德的哲学中，曾研究性灵的问题，琐罗亚斯德教徒 
认为人的性灵是神从无中创造的，性灵在今生如果和尘世上的一 
切罪恶作战，则将来必得享受无穷的幸福。神许可性灵自由，所 
以性灵能自由地择善或择恶。人类的性灵具有五种不同的力量： 
感 情力，2。生活力， 3. 思想力， 4 .精神力， 5* 自卫力。 

现在我们应当研究一下，琐罗亚斯德教是否为二元论，以为 
宇宙间有善、恶二神，而二神都是独立的？抑或是一元论，以为 
宇宙间只有一个独一的神，不过有恶、善两种力量，这两种力量 
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是神的两重性？对于这个问题的解答，各家不一；但多数的学 
者主张是二元论，以为琐罗亚斯德教的教训，便是很明白的证 
据。一部分欧洲学者如 《大 英百科全书》中《琐罗亚斯德》一条，便 
是这样主张的。同时也有人主张琐罗亚斯德教是一元论，如沙赫 
力斯坦和哥尔格 • 珊德等人便是。胡格认为琐罗亚斯德教由神学 
方面说是一元论，由哲学方面说是二元论 i 胡格的意思、似乎是 
说琐罗亚斯德教对于宗教的信仰方面，主张一神论，所以是一元 
论；若作哲学问题解释，则以为宇宙有善、恶的冲突，有两种力 
M ， 所以是二元论。 

本氺* 

琐罗亚斯德教在阿契米尼亚时代，曾遍布于波斯及波斯附近 
各国。至公元前331年，亚历山大东征胜利以后，琐罗亚斯德教 
受到了重大的打击，便衰落下去；到公元226年，萨珊王朝统治 
波斯以后，才又复兴，继续成为波斯人的宗教，一直到伊斯兰教 
征服波斯。在这以后，琐罗亚斯德教人，有改奉伊斯兰教的，有 
先逃至波斯湾，后又逃往印度的，如今孟买还遗留下一些波斯 
人，仍然奉守着他们祖先的宗教直到今天。伊斯兰教传入波斯 
后，波斯人继续信奉琐罗亚斯德教者为数不少，伊斯兰教统治后 
的三百年内，各个区域还有许多拜火教堂。① 

本氺氺 

读过琐罗亚斯德的教义以后，必然感到琐罗亚斯德教对于穆 

①公元&世纪末，中亚巴尔赫地区的长宫萨曼改奉伊斯兰教，他原来娃奉琐罗 
亚斯徳教的。随后，建立了著名的萨曼王朝（公元 850—990 年公元872年，里海南 
岸迪来木山区的琐罗亚斯德教居民，大批改奉伊斯兰教。公元912年， 统治里 海南焊 
的十叶派阿里家族的苜领哈桑，大力号召》于是迪来木山区和脱百力斯坦山 K 的居 
民，大部改奉伊斯兰教。公元 1 U 08 年，琐妙亚斯徳教的著名诗人米赫雅尔也改牮伢斯 
兰教。8世纪初，穆干法尔也放弃了琐罗亚斯德教，改傘阱斯兰 d 时里今日，在识 
Eij . 欠约还有八千五百 人倌迤 琐罗亚斯徳教 I 
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斯林的影响非常的大，关于这点，我们将在“宗教学派”一篇里详 
细说明；在本章中，我们只能概括地说：穆斯林也相信人死后必 
经过如琐罗亚斯德说的横在火狱上面的一座长桥；相信除天堂、 
地狱外，还有一个中介的境地 f 相信人将死之前三天，天使取出 
死者的灵魂，使盘旋于他的肉身上，家人在这几天，必须举行宗 
教仪式，为之忏悔。 

这些信仰，是完全与琐罗亚斯德教相吻合的。同时伊斯兰教 
穆阿台及勒派，对于“意志自由”和“宿命论”等问题的解释，苏飞 
派(神秘派)对于人性等级等问题的解释，都是采取琐罗亚斯德教 
的说法。关于这些，将在后面分析。 

摩尼教 一一摩尼教是著名宗教之一，信徒众多。据白鲁尼的 
“遗迹”一书的记载，摩尼约生于公元215或216年。摩尼教虽然历 
遭压迫，却生存到伊斯兰纪元7世纪(公历13世纪），信徒在亚洲 
和欧洲都是很多的。摩尼教的宗教主张，影响很大。其教义大抵 
揉合基督教及琐罗亚斯德教的教义 而成。 伯尔温曾说：“称摩尼 
教为基督教化的琐罗亚斯德教，较称之为琐罗亚斯德教化的基督 
教更近似些。”关于记载摩尼教的史料，阿拉伯文和西洋文中都不 
少，而伯尔温以为阿拉伯文的史料比较更真实可靠。如伊本•哈 
兹木的《宗教与教派》。沙赫力斯坦的《宗教与教派》，伊本•奈 
丁的《目录》，白鲁尼的《雅各教派的历史》及《遗迹》都是阿拉伯文 
记载摩尼教的著名典籍。 

摩尼教的教旨和琐罗亚斯德教的道理颇多近似，以为宇宙是 
由光明与黑暗两种原素而成，“善”由光明而生，“恶”由黑暗而 
出；光明不能克服黑喑，黑暗也不能克服光明。善神是人类的善 
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原，恶神是人类的恶根。人们如果本着慈悲的眼光，来观察世间 
一切，那么眼光所及，无往而非光明的、良善的；如果以残忍的 
眼光观察，那么眼光所及，都变为罪恶的、黑暗的了。推而言 
之，其他感官的作用也是如此。摩尼教又以为世间善、恶是完全 
混合在一起的，摩 M 和他的信徒解释善、恶混淆的情形，简直近 
似荒诞的神话了。 ' 

由此可知，摩尼教的教义在许多地方脱不出琐罗亚斯德的教 
义，但在一些本质地方是不相同的。琐罗亚斯德以为宇宙是善 
的，因为宇宙间有许多善胜于恶的现象；摩尼则不以为然，摩尼 
以为善、恶原是混淆不清的，这本身就是一桩坏事，必须从中解 
脱出来。琐罗亚斯德以为，人类必须合乎自然地生存下去，所以 
必须男女结合，绵延子嗣，必须耕耘稼穑、蓄养牲畜；又应当锻 
炼身体，禁0:斋戒》以为人类必须如此生活，善神方能克眼恶 
神。摩尼则具有另一种意识，趋向于修行出世。据说，摩尼本是 
哈兰①的一个修道士，看到人世间明、暗混淆，善、恶难分，遂 
主张禁绝婚姻，以促使世界早日毁灭。摩尼劝人廉洁，制定每月 
必斋戒七日,并制定许多拜功 ？ 礼拜之前，先用水净，然后肃立， 
面对太阳，拜十二拜，每拜必诵祷词。摩尼又戒人杀生认为杀生 
是残忍的行为。摩尼也承认耶稣及琐罗亚斯德为先知，自称是耶 
稣所预告的先知。 

相传波斯国王胡尔木兹@曾奉摩尼教，并支持摩尼教的传 
布，以致很多人跟隨他信奉了摩尼教。胡尔木兹死后，拜赫兰一 
世③继王位；拜赫兰不喜摩尼教，遂杀摩尼，并逐其信徒。摩尼 

① 哈兰，两河流域之间的一座古城，公元 639 年被阿拉伯人征脲，伊斯兰前后 

都以哲学发展著称。一译者 ' 

② 即萨珊王朝国王胡尔木兹一世（公元 271 —272 年〉。 译者 

③ 萨珊王仞国王拜赫兰（公元 273— 276 年八译者 
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教虽遭此迫害，但其势仍未衰；摩尼死后，有许多主教，世代相 
传。他们的主教中心起初在巴比仑，后来移至撒马尔罕。根据伊 
本•奈丁的记载：“当波斯人的势力日益坐大，阿拉伯的国势强 
大之后，特别是当波斯人发生骚乱之后（倭马亚时代），摩尼人又 
回到呼罗珊、撒马儿罕，求保安全。来不及走的人， R 好潜伏下 
来。因此，伊斯兰各地的摩尼教徒，异常稀少。至于在巴格达 
减，在木阿兹 • 多勒 • 阿布杜拉 （10 世纪初）时代，不过三百人 | 
到我们这个时代①，仅余五人而已。”伊本•奈丁又说：“摩尼教 
中的许多领袖，表面虽改奉伊斯兰教，暗中仍崇奉摩尼，如倭马 
亚末朝哈里发穆尔旺的老师便是。或谓哈立德•阿布笃拉、梭理 
罕 • 阿布德古笃斯、邦沙 • 白丁、塞尔母 • 哈兴……等，都是摩 
尼教徒 n ” 又说：“白拉米克家族②除穆罕默德•哈立德外，都是 
摩尼教徒.甚至哈里发买蒙也是摩尼教徒,这却是附会之说了。 
当时摩尼教派的首脑，在撒马尔罕 

摩尼教曾传布到欧洲法国的南部。据说圣奥古斯丁③起初 
奉摩尼教，为时很长，后来才改奉基督教。 

摩尼教人在文学方面有些著作。从摩尼教创立之日起，摩尼 
教徒就喜欢对各种问题进行研究，所以在学术上也有过一个时期 
的活动。相传波斯大法官蒙百才曾审讯摩尼，他问摩尼道：“你 
主张禁止婚姻，以促使世界早日毁灭吗? ”摩尼 答道： “是的，我 
们应当断绝子嗣，以求解脱。”蒙百才说，“那么，你应当先以身作 


① 指作者伊本 * 奈丁的时代，即10世纪后半期^ 一 译者 

② 在阿拔斯王朝初期（公元8世纪后半期），波斯贵族白拉米克家族，成为当权派， 
世袭首相之位，达四代之久。阿拉伯历史称这时期为“波斯人当政时期' 一 译者 

⑧圣奥古斯丁（公元 354— 430 年〉， 基督教著名主教之一，生于北非“塔加 斯特” 
(今阿尔及利亚“苏克”），原为摩尼教徒，后皈依基督教，任 北非“ 希波” （今阿 尔及利 
亚“波的”）地区的主教。 译者 
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则*尽快把你自己救拔出来，免得善、恶混淆不清。”摩尼至此，哑 
口无言 I 波斯国王拜赫兰便令杀之。又传哈里发买蒙和一个摩尼 
教徒辩论。买蒙问道：“作恶的人有后悔的吗?”答道：“有，后悔 
的很多。” 问道： “这种悔过的行为，是善的，还是恶的?” 答道： 
“当然是善的。” 又问： “后悔的那个人，就是作恶的那个人吗? ”答 
道：“是的。” 又问： “这样，行善者同时又是作恶的，岂不是和你 
所说的‘以残忍的眼光看，所见者就全是恶，以慈爱的眼光看，所 
见者就全是善’的话，大大矛盾了吗？”答道:“我所说的‘后悔的’ 
与‘作恶的’并不是一个人。”又 问:“ 那么，‘后悔的’所干的那桩罪 
恶.究竟是他自己千的，还是另外一人干的？”摩尼教徒至此终 
于辞穷，不知所对。 

摩尼教的学说，在伊斯兰教哲学中占着重要的地位，穆斯林 
有引用的，有驳斥的。如对于人生的归回来世，是肉体的，还是 
灵魂的等等问题，曾引起穆斯林间争辩不休。因此产生了不少的 
教派。 

现在我们应当研究：伊斯兰教以前及以后的摩尼教，为什么 
常遭压迫？ 

在前面，我们对于这个问题曾约略涉及。教主摩尼和他的信 
徒之所以被波斯王拜赫兰杀害，是和人类究竟应否工作这一问题 
有关系的。因为琐罗亚斯德主张人类应当工作，其教旨是促进民 
族意识，提倡尚武精神；这对王朝是有帮助的，很适合当时波斯 
人的口胃。摩尼则恰恰相反，他主张廉洁寡欲，世界毁灭；这种 
思想，显然危害波斯穷兵黩武的政策。《遗迹》一书的己载，很可 
以证明上述的话是对的。“拜赫兰说：这个人出而提倡世界的毁 
灭，我们应当在他的影响没有扩大前，先毁灭了他。”摩尼教徒坚 
决地传播自己的宗教，往往以奉伊斯兰教、基督教为名，而在两 



118 第三篇波斯对于阿拉伯人的影响 _ 

教荫庇之下，秘密宣传摩尼教，从而避免各种压迫。① 

马兹德教 ——马兹德，波斯人，约生于公元487年。据伊斯 
兰教史学家塔巴里说：“马兹德是尼沙浦尔人，”提倡新二元论 ，也 
主张宇宙有“光明”、黑暗”两种力量的说法。马兹德教的最大特点， 
是他的“社会主义教义”，他认为人类生而平等，所以生活应当平 
等，而最重要的，是在金钱和妇女方面的平等。沙赫力斯坦说： 

“马兹德禁止人们互相离弃，互相憎恨，互相争杀。他认为金钱 
多半是争杀和离弃的原因。所以主张金钱也应当如水、火、草木 
一般，人人得而共享”。塔巴里说：“马兹德及其信徒认为，安拉 
在世界上造化禄食，原为使人人得平等享受；而人类却亏枉自私， 
以致同类相残。马兹德及其信徒，宣称他们是抑富助贫，取多济 
寡；人们不应占有多余的金钱、妇女、货利。于是市井流氓，乘 
机而起，与马兹德的信徒并肩作战，参加马兹德教徒的活动。 
人民历遭浩劫。而马兹德教派因而日益扩大，甚至攻入人们的私 
宅，奸淫抢掳，无所不为。并强迫古巴才②赞助他们，威胁要将 
他赶下王位。不久，闹得父子不相认，财产也受劫夺”。又说 :“马 
兹德以金钱妇女之平等，为其教派的主张，认为必须如此，才算 
是安拉所喜欢的善功，才会得到安拉的报酬。马兹德认为他的教 
派，虽不是奉安拉的使命，却是一种善良的行为，因为安拉是愿 
意人类平等的”。 ® 

奉马兹德教的人，在当时多到以数千计，但是在公元533年， 
古巴才对马兹德教人施行迫害，阴谋屠杀，几乎被斩草除根。 

但是人们还是继续信奉马兹德教。伊斯兰教兴起后，奉马兹 


① 此 处解“ 异靖”（曾 德格〉 一字 的语法变化，略去未译，一译者 

② 即萨珊王朝国王（公元489—497年, 499一531年>,-译者 

⑧塔巴里》«先知与帝王历 史》， 卷2»第88页， 
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德教的人，依然不绝。据伊斯唐赫里和伊本•豪格尔的记载：克 
尔曼区各村的人民，终倭马亚王朝时代，都是信奉马兹德教的。 

据我们看来，艾布•才理主张财富共有的思想，和马兹德教 
派，很多吻合的地方。塔巴里说：“艾布•才理在叙利亚，向人们 
鼓吹贫富平等的主张。他说，有钱而不用于主道者，死后其头、 

额、全身，必受火烧。艾布•才理的言语，鼓动了当地的贫穷人 
民，都起来攻击富人，富人因而叫苦不止。”后来叙利亚总督穆阿 
威雅把艾布 • 才理送到麦地那交给哈里发奥斯曼;奥斯曼问 他道： 
“为什么叙利亚人控诉你? ”他答道：“富有的人，不应当据有大量 
财富。”可见艾布•才理对财富平等的主张和马兹德教是很接近的。 
然而艾布•才理的这种主张，究竟是由何而来的呢?据塔巴里说： 
有名“黑子”者，向艾布•才理宣传贫富均等之说。这个人曾先后 
向艾布•达尔发和奥巴德二人鼓吹，二人不听。后来这个人被奥 
巴德送到穆尔威雅处，并说：这个人就是鼓动过艾布•才理的 
人。①所谓“黑子”者，就是阿布笃•赛白衣的绰号。原是也门萨 
那的犹太人。当鄂斯曼为哈里发时，他表面虽然改奉伊斯兰教， 
其实却企图在穆斯林中宣传他的宗教，在地方上散布许多有害的 
思想。又曾游汉志、巴士拉、库法、叙利亚、埃及各地。他这种 
思想很可能是从伊拉克、也门的马兹德教派而来的，而且艾布•才 
理很可能接受了这种思想 。 然而艾布•才理却完全是出于一'种善 
意，他在“贫富均等”的主张上，蒙上一层廉洁的色彩。他本人原 
是一个善良、廉洁、好义的人，所以很得人心。因而他对于苏飞 
派有不少的影响，是苏飞派崇敬的人物。 

木氺氺 

①塔 巴里* 《先知与帝王历史》，卷5,第66页。 
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此外与波斯宗教有关而影响于穆斯林的是， 波 斯人认为帝王 
是神特 别选出来治理人民的，上帝赋之以权力， 助之以 天神，命他 
治理 万民，不啻是上帝的影子， 执掌着 人民的 福利。 所以人民对 
于君王须绝对服从，在君王面前没有权利。这种思想很象曾支配 
欧洲16、17两世纪的“神权”思想。白尔 温说： “ 萨珊王 朝之时 .波 
斯人崇拜神权之风甚 盛”。 波斯国王也自命为神的血统，惟有他们 
才有权利带上王冠。波斯人崇拜神权的事实，载于史籍者不一而 
黾。据《历史长篇》①的 记载： “有名拜哈朗•朱宾者，并非出自 
王室。而与波斯王爱布尔威兹争夺王位，后被波斯王击败，遂偕 
仆从逃到一个小乡村，投宿在一个老媪家里，在老媪家取出自己 
携带的食物充饥，吃完以后把剩余的食物赏给老媪；他又取出 
自己的酒，向老媪要酒杯，老媪没有酒杯，取出一个葫芦，切 
去盖子，以为酒器。酒后用糖果，也没有盛的东西，老媼取出一 
筛，拜哈 朗仍以 剩余的酒赏给老媪，并向她打听外面的消息。老 
媪答道： A 我听说国王从罗马调来军队和拜哈朗打仗，终于把拜哈 
朗战败，而恢复了疆土’。拜哈朗 问道： 1 你知道拜哈朗是什么人 
吗？ ’老媪 答道* ‘不过是一个愚蠢的傻子，自己不是王族的人，却 
自称国王!’拜哈朗说：因为他不是王族，所以才以葫芦为酒杯， 
以筛子盛糖果!’”这个故事，后来竟成为波斯流行的典故了。 

在我们看来， 这个 故事，不能作为波斯人崇拜神权的铁证， 
因为任何王室，一当世袭执政年久之后，老百姓虽然并不尊重王 
权，王室却臝得了王权。 

主张波斯人崇拜王权的说法，也许是根据《王冠》一书的记 
载 t “萨珊朝的历代帝王，不惟在口头上没有人敢直呼其名号， 

①《历史长编阿拉伯历史家底纳瓦利著的一部阿拉伯通史。底纳瓦利于公元 
“8年被 啓。 一-译者 
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即在诗歌、演说、颂词之中，也要避讳。但是这样的事，是到希 
拉王朝的时候才发生的”。① 

一般帝王以神权自赋，因此人民也不能不尊崇他们，以至在 
语言、诗歌中也得避讳他们的名号。 

波斯的宗教大约如此。伊斯兰教征服波斯后，这些教派，大 
都削弱。波斯人多改奉伊斯兰教，但是他们世世代代受的传统 
信仰的影响很深，不易拔出。所以伊斯兰教的真相，已被他们染 
上一层波斯 S 教的色彩，如崇拜阿里的十叶派 9 就是承袭萨珊王 
朝时代的思想意识，承袭他们祖先的信仰。波斯的二元教是伊斯 
兰教拉费兹派②的泉源；穆阿吉勒派为驳斥拉费兹派的主张，对 
“二元论”的思想曾有猛力的抨击。琐罗亚斯德教、摩尼教和马兹 
德教的思想意识，还常常变相地显现于穆斯林中间，一直到倭马 
亚朝末叶及阿拔斯时代。致使一般真正的穆斯林不得不从逻辑 
上、论据上来对付他们、驳斥他们。 

这些问题曾在穆斯林中掀起了许多教派，彼此常常争辩。因 
而在伊斯兰时代产生了伊斯兰哲学。关于此点，容后再论。 
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萨珊王朝时代的波斯文，是巴列维语，琐罗亚斯德教的圣经注 
释《阿味斯塔 》 ，便是用巴列维语写的。《阿味斯塔》流传广远，所 


①饰哈斯，《王冠》，第83页。 

@拉费兹派原是十叶派的一个支系，后来同十叶派发生分歧，自成一派。“拉费兹” 
一词的意思赵“抱绝 ' 意即拒绝正宗派（逊 尼派） 的主张。因此，又译为“拒绝派\-^ 
译者 
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以巴列维语也得保存了一些踪迹。但是，曾经在萨珊王朝及伊斯 
兰时代流行过的巴列维语文学遗产，却没有多少遗留 到今日 因 
为伊斯兰教战胜了琐罗亚斯德教，代替了它的地位> 同时阿拉伯 
语和阿拉伯字母也就代替了巴列维语和巴列维字母。波斯王朝和 
波斯宗教既已 K 解，波斯变为伊斯兰国家的行省，于是波斯人陆 
续改奉了伊斯兰教。他们为了宗教、为了生活，都不得不学习阿 
拉伯语，何况穆斯林教徒对于火祆教的教堂，又十分歧视。这种 
种原因，使得波斯古教与巴列维语文就逐渐消灭了 


巴列维语至今，只剩下一些断碣残垣上刻着的古代波斯帝王 
的姓名及一些散碎的历史，这些断褐残垣，差不多都是萨珊王朝初 
期的遗迹。巴列维语写的书籍，也有一些遗留至今，那是伊斯兰 
教进攻波斯时，波斯人携带着逃到印度保存着的，内容全是关于 
宗教的记载；能保留到今天的，也就只有这么多。 

此外非宗教的书籍，遗留到今天的，有萨珊王朝时代遗留下来 
的一些关于波斯法律的篇章，内容记载婚姻、主权、奴隶等等制 
度。还遗留下有关书信写作、书信文学、巴列维语词典，以及棋 
子发明的历史，和古代帝王传记一类的东西。 

以萨珊王朝历代帝王权力之大，必然需要诗人为他们歌功颂 
德。然而萨珊王朝时代的诗歌，却未见遗留下来。波斯在古代曾 
以艺术见称，不知其艺术是专指雕刻、建筑、歌唱而 言呢？ 还是 
兼指诗歌？假使萨珊王朝的诗歌很发达，为什么没有留传下 来的？ 
是否因为阿拉伯诗歌之兴盛而被消灭 r 呢？我们以为后一说比较 
正确。 

波斯文学虽然没有留传到今天，然而伊斯兰教初期还保留着 
许多波斯典籍，传到穆斯林手中，那是毫无疑义的。伊本•古太 
白在他的著作《故事的泉源》中屡次提到：“某点曾见于波斯某著 
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作。”“我在爱布尔威兹及其子西勒威的著作中读了一篇他在狱中 
写给其子的书信。”《王冠》一书的著者，叙述到波斯帝王时，也常 


引证波斯的文学及其他著作。 

一、 诗歌本书前曾提及伊斯兰征服波斯后，波斯人改奉伊 
斯兰教后不得不学习阿拉伯文其后波斯人中竟产生许多大 诗人， 
尤以倭马亚朝时期为甚，兹雅德便是其中最著名者。兹雅德生长 
于波斯的伊斯法罕，后迁往呼罗珊。他是波斯诗人中杰出的人才； 
艾布•法拉吉的《诗歌集》中，对于他的籍贯、生平，曾有所叙述。 
由于他受波斯文的影响太深，他学习阿拉伯语时，口齿很钝涩， 
不能发出正确的阿拉伯音，发音稍近的字往往不能辨别。 

此外，如伊本•叶撒家族，乃是一个波斯诗人家族，其中以 
伊斯玛仪•叶撒、穆罕默德、和伊伯拉欣三人为最著名。三人同 
为叶撒之后，他们所作的诗，往往供人吟唱。他们都具有浓厚的 
波斯意识和波斯宗族观念，仇恨阿拉伯人。 

盲诗人艾布 • 阿拔斯和母撒 • 沙黑旺二人，都是阿塞拜疆人， 
也是著名的两个波斯诗人。其他著名的诗人，不胜枚举。 

阿拉伯的诗人文士，经常到波斯和伊拉克地区旅行，和当地 
人发生密切关系，并观摩他们的文化。这对于他们的诗、文是有 
影响的。 

二、 文字在波斯文学对阿拉伯文化的影响中，文字也是一 
个重要的方面。阿拉伯人在蒙昧时代，只是熟悉于游牧生活，以及 
和游牧生活有关系的事物，他们在这方面的知识，非常丰富。在 
征服波斯和东罗马的许多地方后，他们目睹过去从未接触过的装 
饰品和奢侈品，如精巧的工艺和美丽的艺术品；并且看到了过去 
从来没有想象到的政府制度和机关组织。因此，他们曾由这些文 
明 M 家吸收了许多名词，把他灌输到阿拉伯语文中去。当中以波 
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斯文最能供应阿拉伯人的需要，是阿拉伯人吸取的泉源。所以阿 
拉伯语文中的波斯字，特别丰富，如水壶、盘子、席面、丝织、 
绸缎、珊瑚、宝石、水晶、糕、糖果、杏仁糕、胡椒、姜、肉桂、 
水仙花、野蘅薇、百合花、龙涎香、麝香、檀香、丁香、花园、朱 
色、长裤、绸衫、灶炉、杏仁、核桃、水车、天秤、水银、鹏鸟、 
水手、外衣、磁石、医院、帐簿、拐杖、香囊、大旗、翡翠、石 
砖、珍珠、糖、鼓……等。总的看来，这些波斯字，都是生活各 
方面不可少的事物的名称，阿拉伯人不能不加以吸取。同时也吸 
收了不少新的词句、新的意义和新的想象。不过，这些是抽象的、 
难得捉摸的，非如文字之有迹可寻，也没有象文字那样完全地记 
录下来，所以不易作细致的解释。 

三、格言波斯的格言，对于伊斯兰教的伦理与文学，也有 
很大的影响。伊斯兰教的伦理曾受三种东西的影响。第一、是宗 
教的教训，这一类教训，多见于《古兰经》与圣训;如《古兰经》 说： 
“信主的人们，你们敬畏真主！你们接近诚实的人! ”“你们应公道 
公道最近于廉洁。”“莫 负人丨 也勿为人所负。”“信士们!守约勿渝!” 
又如圣训说:“爱你的弟兄，有如爱你自己。”这一类教训，也是来自 
古代宗教教训的,如《新旧约》及所罗门的格言等。第二类是希腊 
哲学，阿拔斯朝时期，曾大量地翻译希腊哲学，如伊本•迈斯克 
威①在所著亚理士多德学说的注释中，引证亚里士多德的 话说： 
“任何善德都是介于两种恶事之间。”注解柏拉图的哲 学说： “道德 
之基有四：智慧、廉洁、勇敢、公道。”第三种是格言，这便是本节 
所要叙述的。格言是记载古代帝王、大臣、哲人、学士之言行轶事的 
一些简短成语，充斥于文学典籍中，故影响伊斯兰教伦理的力量， 

①伊本，迈斯克威，阿拉伯哲学家、医学家、化学家，符翻译波斯、印度、希 
腊的古代哲学，公元1030年卒。 一一 泽者 
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远较希腊哲学为大。原来波斯的格言，和阿拉伯人的思想最接近。 
如前面所说：阿拉伯人不长于分析与综合的研究，却善于总结经 
验，用简短的警语，表示慷慨、勇敢、忠信等特殊的意思；和希 
腊人大不相同。希腊人必将“勇敢”等等概念，从各方面综合地、 
系统地、溯本探源地加以研究。这种方法，显然和阿拉伯人的口 
胃和思想不相适合。因此，阿拉伯人发现波斯格言，立刻产生很 
大的兴趣，遂尽量地吸收，并使和蒙昧时代的格言融合贯通。波 
斯的格言本来很丰富，有本国创造的，有由印度等地传入的；如 
波斯人伊本 • 穆干法①著的《大文学与小文学》，便是波斯格言中 
最好的典型。从事翻译波斯格言为阿拉伯语的工作，是发轫于倭 
马亚朝时期，而兴盛于阿拔斯朝时代。此类格言，经过学者们不 
断地研究和翻译，也经过人民大众的传诵、流传。 ft 哈桑 * 巴士 
理的语录中保存了很多，并大部分收集在伊本•古太白著的 〈(故 
事的泉 源》、 特尔突实的《古代帝王的明灯》以及《王冠》、《珍奇的 
串珠》等书里面。 

阿拉伯人对于格言的爱好，既和波斯人相似，所以蒙昧时代 
爱克塞姆•索非，伊斯兰教时代哈里发阿里以及阿拉伯人的领袖 
爱哈纳弗•盖斯•鲁哈、占巴尔等人的格言，不论形式、内容, 

都和拜兹尔 • 基木雪、伊布 • 勒威兹、穆巴桑等波斯文人的格言 
酷似。 

《珍奇的 串珠》 中，有一章专载爱克 塞姆. 索非及拜兹尔•基 
木雪二人的格言可是没有把二人的作品分别 开来； 二人的作品， 
又十分相近，所以哪些是爱克塞姆 • 索非的作品，哪些是拜 兹尔. 


①伊本•穆干法，波斯籍阿拉伯早期（公元 H 7 年卒） 作家、翻译家，荇将《印度寓 
言 》(« 卡里来和爾木乃 》) 从波斯文译为阿拉伯文，著《大文学与小文学》，对阿拉伯语 
的发展，影响很大。 "译者 
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基木雪的作品，便无从分辨①。 

后面引证几段波斯 格言： 

1- 拜兹尔 • 基木雪说：“如果你对两件事迟疑不决，无所适 
从时，最好舍去最惬私心 的一件 c ” 

2. 爱布尔威兹致书戒其子道：“裁判犯小过的人，应如处理 
犯大罪的人一样的严格。人见犯小过且不免于罪，就不敢犯大罪 
了。” 


3. 约舍提是一个著名的歌者，见其门徒费赫洛兹的技术高 
超，有驾临其上之势，遂忌而杀之。波斯王知道了召他来 问道： 
“你们二人必须一齐在我的面前，我才能感到快乐，如今你的嫉 
妒和你的怀恨竟把我的快乐毁去了一半。”说完，命令人把他放在 
大象的脚下，将使大象用脚将他踏死。约舍提说：“大王啊！我杀 
了他而毁了你的一半快乐，现在你杀我又毁了你的一半快乐，你 
的罪和我不是相等吗? ”国王说，“放了他吧！必须有长时期的经 
验，才能说出这样的话呢!” 

4. 波斯王说：“防君子于饥时，防小人于饱时。” 

5. 某人诬告他的朋友于亚力山大大帝之前。大 帝说： “你愿 
我叫他来与你对质吗?”答道：“不愿!” 王说： “如果你不对他怀恶 
意，他对你也就不会怀恶意了。” 

诸如此类的格言，充满于书文中，不胜枚举。 

四、歌唱波斯的歌唱，对于阿与伯人的文学生活，也有巨 
大的影响。显然，阿拉伯人曾以波斯乂的曲调，谱为阿拉伯歌曲,, 
艾布•法拉吉在《诗歌集》中说：“阿拉伯的歌曲，在欧默尔时代, 
还没有产生》阿拉伯人在那时所歌唱的，不过是骑在骆驼上用近 


①伊本•阿布得•朗比，《珍奇的串珠》，卷 h 第331页。 
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似歌曲的声音哼着的‘赶驼调、以为消遣而已。”① 

又说： “麦加人赛德 • 密斯哲哈是一个黑人，原来是朱麦哈 
族的释奴，为当时最著名的歌唱者，也是阿拉伯歌曲的创作者， 
曾把波斯歌曲介绍到阿拉伯。后赴叙利亚学习罗马和拜占庭的音 
调、曲子。又到波斯学习音乐弹唱，技艺大精。回到汉志后，他 
从学习到的东西里面，摘取精华 I 扬弃糟粕，并抛弃跟阿拉伯歌 
唱不相适应的部分 • 卒成一派。他是首先创作歌曲的人，后来的 
人，都跟随他、仿效他歌唱。” 

又说：“赛德 • 密斯哲哈从一群正在建造默伽圣寺的波斯工 
人面前经过，听见他们唱着波斯的歌曲，便模仿其音调，用阿拉 
伯诗词谱成一支 歌曲， 

又说：“赛德•密斯哲哈回家后，常常唱着自己新谱的曲子 
他的主人听见后，问他由哪里学会的。他答道：‘我听见波斯人 
用波斯诗词唱着这种曲调，我便仿效着用阿拉伯诗词谱成这一支 
曲子。’主人听了说道：‘从此我将你解放为自由人。’后来赛德•密 
斯哲哈仍跟着他的主人。他的文学修养日益提高，歌唱的范围日 
益广泛，后来成为麦加优秀的音乐家。” 

又说： “最初介绍波斯歌曲至阿拉伯的是赛德•密斯哲哈*那 
时哈里发穆阿威叶由伊拉克雇了一些波斯泥砖匠人，为自己建筑 
房屋的时候。赛德•密斯哲哈由那些工匠面前经过，听见他们的 
歌声，感到悠扬悦耳，便用阿拉伯诗词，模仿着谱出曲子来。”② 

又说：“有一个名叫伊本•穆哈丽斯者，父亲是看守麦加天 
房的人，原籍波斯，有时住在麦加，有时住在麦地那。在麦地那 
时曾随阿才•迈朗学习了三个月的音乐。后来回到麦加住了三个 

①艾布 • 法拉吉 |《诗歌 集》，卷8,第149页。 

③同上，，卷3,第《1页， 
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月。又赴波斯和叙利亚，学习波斯和罗马的音乐与歌唱。把两国 
音乐中优良的部分，撷取出来，加一番调和的工夫，便用阿拉伯 
诗词，谱为歌曲.为阿拉伯人创造了一种过去未闻的曲调。人们 
称他为阿拉伯的歌手。他创造了对偶歌曲，为后来的歌唱家所模 
仿。他最初的歌曲采自赛德•密斯哲哈。”① 

又说：“伊本•胡尔达才拔②说，阿布杜拉•阿密尔买了几 
个歌女，带回麦地那城。每周举行一次娱乐，邀请人们来听她们 
歌唱。在座中有一个善于歌唱的波斯人，他也跟着引吭高歌。阿 
布杜拉•阿密尔赞赏不置。另外有一个名叫撒伊卜•哈兴尔的人， 
也是波斯战俘中的释奴。他站起来对阿布杜拉 说道： 我也能象这 
个波斯人一样的歌唱。随即唱了下面一支 曲子： ‘这屋子是谁的 
呀，.这废墟上的遗迹?’。据哥本 • 克尔白说，这支歌曲，是伊斯 
兰教时代的第一支阿拉伯歌曲。”⑧ ， 

由上文看来，可知波斯的音乐歌唱，对于阿拉伯有多么大的 
影响，但这已属于纯艺术的范围，非本书所能详论。现在我们谈 
一下阿拉伯人的音乐集会。原来阿拉伯人曾仿效波斯人举行一种 
集会，不仅是歌唱的集会，还是文学的集会。在集会中谱制歌曲， 
使之适合于阿拉伯人的音乐胄口。这些集会，或作文学讲演，或 
讲述动人的故事。或作诙谐的笑谈，或作快乐的消遣.或比赛诗 
歌，或比赛箭术。这种集会，对于提倡文学、促进文学的发展， 
是有很大益处的。 


① 艾布法拉吉 * 《诗歌 集》， 卷1，第145页。 

② 伊本•胡尔达才拔阿拔 • 斯王朝时代著名地理家、旅行家<公元820—912年>。 
著《道里记》,记各站之名及各站和距里数。书中有关于中国的记载。有笑于波斯的苷 
乐的记载。一译者 

③ 艾布•法拉吉，《诗歌集》,卷7,第179页。 



_ 第二章波斯的文学 129 

我们根据《王冠》一书中《帝王的性格》一章的记载，以为阿拉 
伯人的文学集会，是由波斯而来的。原文对此有详细的记述，惟 
原文甚长， R 能摘要 节引： “我们先叙述波斯帝王，因为，波斯帝 
五是文学集会的创始者，我们曾由他们学取国王与国家的制度，公 
私的秩序，治民的政策，各个等级有自己的爱好。”接着叙述波斯 
帝王举行音乐会时的情况，参加会的人分为若干等级，各个等级 
的人，坐在 一起： “历代的波斯帝王，自阿尔德希尔至叶兹德吉 
尔，每当举行音乐会之时，必悬帷帐和其余的人隔开。国王与第 
一个等级的各大臣之间，相隔二十肘，国王有命令，便由幕中传 
出。” 


又说：“我曾问过伊斯哈格•伊卜 拉欣： 倭马亚朝历代哈里 
发是否和歌唱家一起参加音乐集会，他 答道： 穆尔威雅、麦尔旺、 
阿布杜勒•马立克、苏里曼、西沙米以及麦尔旺•伊本•穆罕默 
德各哈里发，都经常参加歌舞集会》但是，他们与臣属之间，是 
有帐幕隔开的。哈里发在帐幕里的情形，幕外参加集会的人无从 
知道。哈里发虽高兴到手舞足蹈，也只有他身边的仆婢看得见。 
幕帐里歌声太高或舞蹈的时间太长之时，司帐幕的人便喊 道：够 
了！姑娘们！别唱了！这时，幕外的人才知道，里面原来是一些 
歌女歌舞着。倭马亚王朝其余的哈里发，就不再避讳和臣属们一 
起参加歌舞酒会了。①《王冠》的著者，接着还叙述阿拔斯朝各哈 
里发参加歌舞会的情形，因非本章范围，故不再征引。 

由此可知，伊斯兰教哈里发曾有歌舞娱乐的聚会，而这种聚 
会都是仿效波斯人的。读者如果读一下艾布 • 法拉吉的《诗歌集》， 
必然知道，当时伊斯兰国家的王公大臣，也常常举办这种歌舞宴 


①杏哈斯 t 《王冠》， 第21页及以后科页。 
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会，虽然规模比较小些，然而不受什么拘束，谈话者、歌唱者、 
听曲者，都很自由，每人都可以尽兴谈笑。”这样的集会，对文学 
艺术的影响如何，且留给读者去评论。 

五、文体倭马亚朝末叶，波斯人曾把阿拉伯的文章，另创 
出一种过去阿拉伯人所不知道的新的体裁，这种体裁是阿布杜勒. 
哈密德及其学派，就是以擅长这种文体而著称的。阿布杜勒•哈 
密德原是倭马亚朝哈里发麦尔旺•穆罕默德的秘书。《珍奇的 串珠》 
的著者说.•“阿布杜勒 * 哈密德，曾充任哈里发阿布杜勒•马立克、 
叶几德及倭马亚朝各哈里发的秘书，他担任秘书，直到倭马亚王 
朝崩溃。”伊本 • 罕理 康说： “阿布杜勒•哈密德不惟是一代文 
宗，而且是各科学术的大师。后来的文人，莫不出其门墙而循其 
遗踪。他首创长篇书牍，并开始在著作的开端使用赞主赞圣的词 
句；后来的人便都仿效他。”①舍利克 说:“ 阿布杜勒 • 哈密德第一 
个揭幵修辞学的奥妙，开辟了一条研究的捷径，并且是第一个打 
破了诗的桎梏的人。”我们由他对于书写的遗作看来，便可以知道 
他的确不愧为一代文宗，曾为后来的文人辟一大道。 

我们说阿布杜勒 • 哈密德的文笔很带波斯的色彩，是根据伊 
本 • 罕理康的 说法: “阿布杜勒.哈密德原籍伊拉克的安巴尔②, 
原为释奴。”又 说:“ 他曾随西沙米的释奴撒林学习文章。”艾布 •雪 
朗在他的《修辞学》上说的更 明白： “有人如用一种外国文字学习 
修辞学，学成后，把所学的译为另一种文字，则他对于后一种文 
宇的用处，必定比对于头一种文字更大一些。如哈里发的秘书阿 
布杜勒•哈密德便是先从波斯文中吸取了若干写作的范例 ，然后 


①伊本 * 罕理康 | 《人物传 记》， 卷1,第434页。 
嗤 在伊拉克北部，幼发拉底河 左岸。 ——译者 
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再转为阿拉伯文。他又把波斯文中的演说与书牍译为阿拉伯文 
修辞与内容都成为阿拉伯文的范例。波斯一部分谚语，其形式内 
容都近似阿拉伯谚语，而文词较阿拉伯文水平高。”①艾布 • 雪朗 
曾由波斯文中引证许多例子，和阿拉伯文比较研究，指出二者相 
近之点。 


读者由此可知，波斯的文学曾把阿拉伯文染上一层新的色 
彩，或者说，这个新的东西乃由于二者互相溶化而产生的。 


本章叙述波斯人对于阿拉伯文学方面的影响。至于波斯人对 
f 各种学术及阿拉伯学者的影响，当在另外专著中加以 研究。 

本篇主要参考书目 


(1) 布朗：《波斯文 学史》 (前面已附西文原名或拉丁字母译名者，略去） 

(2) 塞克斯*《波斯 史》， Sykes, “A History of Persia”， 

(3) 李维，《波斯文 学》， Levy, “Persian Literature ”， 

<4> 伊格 巴尔： 《波斯形而上学的发展》， Iqbal, “The Development of 
Metaphysics in Persia”. 

<5> 《大英百科全书》，《琐罗亚斯德》、《摩尼》、《马兹德》等条。 

<6> 其他在正文中引用的阿拉伯文参考书目，此处不再列举。 


①见艾布•雪朗 t 《修 辞学》 手写本。存埃及同立图书馆。 





第四篇希腊、罗马对于 
阿拉伯人的影响 


第一章基督教 

穆斯林征服后的埃及、马格里布、西班牙、叙利亚等地都是 
奉基督教的国家。当时的基督教，派别很多，最著名者为雅各 
派、凝斯脱利派及东正教。雅各派盛行于埃及、努比亚及埃塞俄 
比亚； 聂斯脱利派盛行于伊拉克及波斯；东正教盛行于西非（北 
非）、西西里岛、西班牙、叙利亚。各派对于神学方面的问题，有 
很激烈的争论，雅各派主张基督即神，神、人一性，集于基督一 
身，东正教及聂斯脱利派主张虽不相同，但对于基督兼具人、神 
两性的主张，却是一致的。各教派所争辩的焦 点为： 神和人的意 
志与行为在基督身上，究竟是合一的，还是分开的？雅各派主张 
前一说，所以又称为“一性派”，以为人、神之性，混合为一，有 
如水、酒之相混一般。聂斯脱利派则主张基督所具的人格，其意 
志与行为，和神的意志与行为全然不同，以为人、神二性之混 
合，有如水与油相混，二者仍是截然分开的。①东正教则以为， 
人、神二性之混合，有如烧红的铁片，两物熔为一片，但火与铁 
仍是分明的。② 


① 的博雅，《伊斯兰哲学史》，第 12 M b 

② 伊本 * 哈兹木，《宗教与教派卷1,第53页。 
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《古兰经》对于基督教派之分歧及各派对于神学问题之争辩， 
曾有所叙述及驳斥：“昧主的 人说： 安拉就是玛利亚之子耶稣。” 
“昧主的人说：安拉乃三位一体。”在《古兰经》里，安拉呼唤耶稣 
道：“你曾对人说‘你们以我及我的母亲为主宰吗？’”耶稣说，“清 
哉真主!@”基督教徒不单是对于“上帝”的问题争辩不休，对于其 
他许多问题也是主张不同的。 例如： 世末之日，耶稣下降人间 
否？死后的复活是灵肉一齐复活呢，还是只有灵魂复活？上帝的 
德性是超乎上帝的本体呢？抑或德性与本体是统一的？聂斯脱利 
派有人主张，善、恶乃是前定的，这对于穆斯林影响很大，并引 
起穆斯林激烈的争辩。关于这些问题，本书“宗教学派”一篇，将 
有详细的叙述。 

基督教徒在先为了对付多神教徒，后来为了要对付伊斯兰教 
徒，便去求助于希腊哲学，想借希腊哲学来进行辩论对质的工 
具。所以基督教的许多神父、牧师如圣奥古斯丁（公元354— 
430年）等，都是著名的哲学家。 

亚历山大城是调和东方之宗教和西方之哲学的地理中心。亚 
历山大城从前是博物院、图书馆、文学批评、学术都很发达的著 
名都市，现在却变为各派哲学、各种宗教荟萃的区域,因为交通 
便利，所以虽然是思想派别不同的人，都得相逢于尼罗河畔。各 
方的人，聚于亚历山大城，不惟可作贸易的交往，且可为人类思 
想的交换于是，思想的领域扩大，人们各较所长，各显所知； 
结果，信仰与怀疑两大背驰，矛盾的原则之互相溶合，便产生出 
一种新的精神。东、西(希腊）文化在亚历山大城接触之后，东方 
的想象与冥索，和西方(希腊）的科学与思考的溶合，便产生了哲 

①这是赞美安拉的言辞，须看文章的先后来理解它准确的含义。这里的意思是： 
“真主啊！赞颂你！我岂能说出这样的话。” 一 译者 
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学的新学说和宗教的新系统。因为西方本其敏锐、精细之理智， 
明白畅达的解释等等优点，一触东方的火花，自然便呈现光明灿 
烂、活泼新鲜的景象。同样，东方虽有长思冥索、倾向虚玄的特 
长，若无希腊科学之助，也不会产生连贯的系统及有条理的思 
想。因为东方思想之零乱，全赖希腊科学的整理，才产生出一种 
宗教的信仰及哲学的系统。如基督旧教、新柏拉图派、犹太学 
派、多神教派，部是这种新产物的精华。东方有偏向冥索虚玄、 
探求神迹、追求自然的习惯。西方有长干犄细的研究、深刻的探 
求的精神。这两种文化的融合贯通，便产生了亚历山大流行的特 
殊的思想，这种特殊的思想，不仅有冥索、幻想的意味， a 有科 
学探求的色彩。于是那时代的哲学含宗教的精神，宗教有哲学的 
趋向。 


第二章希腊哲学 

基督教的初期，亚历山大城产生了一个著名的哲学派别，即 
新柏拉图派，新柏拉图派对千伊斯兰教的哲学家、神学家一尤 
其是穆阿台及勒派与苏飞派，有很大的影响。 

新柏拉图派的创始者，名阿摩尼塞迦，翠年当搬运工人，后 
在亚历山大城当哲学教师。他的父母都是基督教徒，而他却奉希 
腊古教。他是最初企图调和柏拉图与亚里士多德学说的亚历山大 
的教师。然而他并未遗下什么著作，所以关于他的思想学说的资 
料很少。他于公元242年死后，他的门徒普罗太奴便继续他的遗 
志，传布他的学派，普罗太奴是阿摩尼塞迦最有力的继承者与辩 
护者，甚至有人说他才是新柏拉图派的创始者。普罗太奴在公元 
205年生于埃及的里哥坡利 （今阿修特） ，在亚历山大城求学，就学 
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F 阿摩尼塞迦达十一年之久。他为了研究印度、波斯的学术，特 
地随着远征波斯的罗马军队，亲自到波斯去。公元245年又赴罗 
马，在那里创立 f 一种哲学派别。公元270年卒。阿拉伯人对于普 
罗太奴个人，并没有更多研究，只知道他创立的哲学 派别： 新桕拉 
图派，阿拉伯称为亚历山大学派> 沙赫力斯坦则称普罗太奴为 
“希腊长者' 普罗太奴的著作留传于后世的很多。新柏拉图派又 
分为若干流派，有亚历山大学派，有西'利安学派，有雅典学派。各 
派的学说系统，此处无暇论及，我们只想将新柏拉图派对于“神” 
的观念，稍加叙述。 

蒈罗太奴认为“宇宙”是现象复杂、变化无穷的。宇宙的存在 
不由其本体，必有一个存在的“本原”。这创造宇宙的“本原'是 
单一的，非多元的,人类的思想不能想象其究竟也莫测其高深。 
这“本原”是不朽的，以其本体而自存的，超乎 物质、 超乎妙体、 
超乎妙世的。他创造万物，永远主宰万物。宇宙既非神的本体， 
也非神的德性，仅仅只是神的意识，宇宙万物没有能超出神的意 
识的。神是万物的本原，而神却没有本原,神无处不在，而又没 
有一定的处所。 

宇宙由何而来？为什么一个复杂的、变化无穷的宇宙，是由 
-个单一不变的“神”产生的？宇宙既是先无后有的，那末它能否 
由一个本体不变的“神” 产生？ 会毁灭的宇宙，怎样由一个永存不 
朽的“神”而来？这宇宙究竟是由“神”的感悟与默示而生呢？还是 
没有经过“神”的感悟与默示？为什么恶事充斥宇宙？灵魂究竟是 
什么？灵魂在未入肉体之前或在离开肉体之后，诸如此类的问题 
存于什么地方？ 

这类问题，是普罗太奴及新柏拉图派所研究的问题。围绕这 
些问题的研究，在他们中发生激烈的争执，因而分出若干派别。 
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第二章希腊哲学 

我们的目的， R 在简单叙述新柏拉图派对于神学方面所研究的对 
象, 以便于本书后面的叙述。 

亚历山大学派最初是倾向于纯粹的理性探讨，后来才攻击希 
腊的多神教，并攻击基督教，最后则专门偏向于探索幽冥世界的 
一切异常现象。以及讲求魔术，书写符章咒语，重视星象卜筮- 
类的事了。 

基督教胜利之后，查斯丁尼大帝封闭雅典的哲学学院，对哲 
学家加以压迫。于是新桕拉图派的人或逃遁各方(其中七人逃往 
波斯，很受波斯王爱诺雪尔旺的欢迎，起居饮食，受到隆重款待。 
后波斯与罗马发生大战，罗马战败，两国订立和约时，波斯王提 
出一个要求，即许七人回雅典），或改奉基督教。改奉基督教的 
人，从事著作时，便在新柏拉图派的学说中，染上了基督教的色 
彩^伊斯兰教的穆阿台及勒派和苏飞派都注重研究新柏拉图派的 
学说，从此新桕拉图派遂流入伊斯兰教 u “精诚弟兄派”的学说， 
几乎大部分是来自新柏拉图派的。 

叙利亚人——叙利亚人在伊拉克及其周围传布希腊哲学，尤 
其是新柏拉图派哲学。他们把希腊哲学译为叙利亚文，这是属于 
阿拉米语系的一种语文，盛行于两河流域及其周围，最重要中心 
在爱德沙和奈绥比。安条克一带的基督教以及服从波斯帝国的基 
督教徒从事文学与科学的著作，普遍使用叙利亚文。叙利亚人在 
爱德沙、奈绥比及公底沙浦各地，广建宗教学校，教授叙利亚文 
和希腊文。 

叙利亚文不仅是当地基督教徒的文字，也是当地多神教徒及 
其艾学所使用的文字。叙利业的多神教徒以哈兰城⑴为主要中心。 


①在爱德沙之南。一译者 
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伊斯兰兴起后，这个城市依然不失其为多神教和希腊文化的中心。 
伊斯兰胜利后，哈兰城的人，大都根据新柏拉图派的学说，研究 
数学、天文学和哲学。后来，在阿拔斯王朝哈里发买蒙时代，以 
及买蒙以后的时代，哈兰城的人被称为“萨比教徒”①。其中出现 
r 大批著作家和翻译家。 

叙利亚文学自公元3世纪一直兴盛到14世纪，但是伊斯兰教 
兴 起后， 阿拉伯文侵袭了叙利亚文，叙利亚文学虽然存在，却日 
渐微弱了。 

叙利亚文学作品遗留至今而收在各种著作中的，都是由基督 
教徒的学校保存着的，并非来自多神教的学校。此外还有许多记 
载宗教仪式、祈祷，以及历史、故事、哲学、科学的书籍，这些 
著作中，大抵带着宗教色彩，因为叙利亚的著作家多为牧师、僧 
侣^叙利亚的文学遗著中，也有少许散文及韵文。 

叙利亚人对于学术，在翻译方面的成绩较著作方面更大，他 
们在学术上没有什么独特的创见。 

叙利亚语保存了一部分已经散失 r 原本的希腊古籍，叙利亚 
人翻译的希腊哲学，是初期阿拉伯人及伊斯兰教人所依靠的根据。 
叙利亚人最初对于翻译，是采取逐字直译法，后来才打破这种译 
法。 


叙利亚人翻译与宗教无关的希腊典籍时，如翻译伦理学、医 
学、数学等，态度是忠实的，译笔是精细的。翻译神学之类的书籍 
时为了力求与基督教的教义相强合，对于原文不惜任意删改， 甚至 
在他们的著作中，将柏拉图附会为一个东方的僧侣，说柏拉图曾 
在无人迹的荒野建立了一所教堂，自己曾在那所教堂中修行多年。 


①意即叛离正教者。——译者 



第二章 糈 跚晳学 


139 


这种窜改原文的翻译法，为后来的伊斯兰教人开一先例，伊斯兰 
教人后来翻译希腊典籍时，也常常把和伊斯兰教相背的地方，加 
以删改。 

叙利亚人除翻译希腊学术著作外，还翻译波斯学术著作，如 
亚历山大的历史，曾由波斯人从希腊文译为波斯文，叙利亚人又 
从波斯巴列维语译为叙利亚语，又如公元6世纪时译的《印度寓 
言》，8世纪时译的《水手兴底巴德故事》，都是从波斯文翻译的。 

叙利亚著名的宗教学家和文学家当中，最为伊斯兰教人所熟 
知的是巴尔德桑(公元222年 卒〉。 “德桑”原为河名，后人用来称呼 
他。他和摩尼一样，曾调和二元教与基督教的教义，创立了一个 
新的教派。否认肉体复活之说，他以为耶稣肉身并非真实的肉身， 
乃是上帝派到人间来的一个似象肉身的形体。他建立的学说，一 
直到伊斯兰教兴后还盛行着。伊斯兰教的拉费兹派曾采取了巴德 
尔桑的部分学说，拉费兹派的一部分人如艾布 • 沙克尔之辈，竟 
自称为巴尔德桑的嫡派.曾引起伊斯兰教哲学家的驳斥。 

雪尔吉斯也是叙利亚著名的学者，他是赖斯•阿尼城的人，公 
元536年卒。以精通希腊学术见称，曾将许多希腊古籍译为叙利 
亚文。部分译本至今还保存在不列颠博物馆，如亚里士多德、弗 
尔法里约斯、迦里诺斯等人的著作。他写了一本不完全的伦理学， 
研究“十大范畴”与“肯定命题”和“否定命题”等。对于月亮的作用、 
太阳的运行等等问题，也有专书研究。他的著作盛行于基督教的 
雅各派及聂斯托利派。两派的人都承认他为伦理学及医理的泰斗。 

此外，在当时还有许多人研究灵魂问题和宿命论等项问题。同 
时还从事关于“人是小世界”、关于“人类由灵魂和肉体组合”等项 
问题的著作。 

公元7世纪，伊斯兰教征服这些地区后，叙利亚人中有奉伊 
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斯兰教的，有不愿奉教而承认缴纳丁税的。但是叙利亚学术遂逐 
渐衰落了。可是倭马亚朝及阿拔斯朝时，叙利亚人依然绝才辈出。 
在倭马亚朝时期，叙利亚学校仍和旧日一样的敞开着；哈里发及 
王公大臣们不大干涉他们； R 有在宗教问题上发生争端和纠纷的 
时候，叙利亚人才去请求阿拉伯长官的帮助。 

爱德沙的雅各，（公元640—708年)也为倭马亚朝著名的学者， 
他翻译过多种希腊的神学书籍，对于伊斯兰教的文化，有很大的 
影响。因为他曾为基督教士解释了一个关于教法的问题，他主张 
基督教人教育伊斯兰子弟并不违反基督教的律例。他的解释，既 
可以证明当时的伊斯兰教子弟，有跟随基督教徒就学的风气，又 
可以证明基督教人是伊斯兰教儿童的启蒙教师。 

阿拔斯朝时代，是把古代哲学、科学翻译为阿拉伯文的时代。 
在翻译事业中，叙利亚人的功绩很大。如胡奈尼•本 • 伊斯哈格， 
胡奈尼的儿子伊斯哈格、他的外甥胡拜西、 …… 等，都是叙利亚很 
著名的翻译家。关于此点，以后详述。 

由此可知希腊文化曾传布于伊拉克、叙利亚及亚历山大城。各 
地学校的教育行政，虽操之于伊斯兰政府，但主持者却是叙利亚 
人。千是统治者和被统治者之间，便互相融合，而文化与教育便 
得普遍于伊斯兰国家；虽然是互相悬殊的思想，也能互相调合，有 
如不同的种族之调合一样。调合的结果，便产生了阿拉伯文化或 
伊斯兰文化、伊斯兰教派、伊斯兰哲学以及伊斯兰学术艺术的活 
动。 

其实阿拉伯人接触外国文化的时期很早，格夫退叶在《哲学 
家传记》一书中告诉我们：“脱邑府的哈利斯••克尔岱，在蒙昧时 
代，曾赴波斯从公底沙浦人学习医学及各种科学，并精通 医学; 在 
波斯各地行过医，见过他的人，都知道他的医术高明^后来遂以 
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衍通 医学，著称于阿拉伯。先知穆罕默德曾号召 .凡害 病的人，都 
请他医治。哈利斯•克尔岱是一个释奴，他的女主人苏曼绮是基 
雅德 • 阿比邑的母亲。”伊本 • 艾布 • 阿斯比尔在他的著作《医学 
家传记》中说：“哈利斯*克尔岱之子奈兹尔也和他的父亲一样，曾 
游历各国，与名人、学者、神父、教士交往，钻研古代学术，成 
就极深 I 并博览哲学诸科，又从其父旁涉医理。奈兹尔曾与艾布* 
苏福扬同党，与穆圣为仇；又自负非凡，自以为德高学广，堪比 
穆圣。其实相差何止霄壤!” 

伊斯兰教兴杇，阿拉伯人与邻国诸邦的文化关系。仍然继续。 
据说 I “哈立德•叶基德是古莱氏人中最有学问的人，对化学、医 
学有精深的造就，并有独到的见解^由他遗下的一些论文，便可 
以看出他的确是博学的人。他曾从一个名叫迈尔雅诺斯的罗马教 
士，学习工艺，有论文三篇，-篇是记载迈尔雅诺斯的言行和从 
他就学的经过，并记载着迈尔雅诺斯的特殊见解。”①又据伊本* 
奈丁说，“哈立德不惟致力于考证关于工艺的古籍，并且还是一个 
雄辩的演说家和果毅的大诗人，为阿拉伯人中最初翻译医学、星 
学、化学书籍的人。他的著作中，我读过的有《论热力》 、《大 篇》、 
《小篇》，以及他写给他的儿子的关于工艺方面的遗 嘱等” 。②哈立 
德卒干伊斯兰纪元85年（公元704年）。 

由 t 述看来，可知希腊的学术、文化，也和波斯的学术、文 
化一样，传布于伊斯兰教各地，散播于穆斯林之间。希腊的学 
术、文化既传布各方，各方穆斯林学取较易，故乐于学习，而通 
人学士，虽未奉伊斯兰教，但教育伊斯兰子弟并不违反他们教 


① 伊本‘，罕理康,《人物传圮》,卷1，第2〗1贾《 

② 伊本"奈丁,《人物传记》，第354页《 
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律，所以也就乐意教授了。 

然而，在此时期，穆斯林与基督教徒间，已发生争执，为了 
信仰的问题，彼此常常辩论、质难，那时期有大马士革人基督教 
徒雅哈约者，曾著 r 一本书•教导基督教徒和穆斯林辩论的方法。 
足见穆斯林与基督教徒之间，在此时期，已经有了激烈的争辩了。 

有人说阿拉伯人与穆斯林，在阿拔斯朝以前，完全是闭关自 
守，和周围的文化、宗教没有发生什么关系，认为阿拉伯人的学 
术、思想纯粹是阿拉伯人自己的，丝毫没有受过外来东西的滋润。 
这种说法显然是极端错误的 t 据我们看来，阿拉伯人在蒙昧时代， 
已和邻国发生往来，而在伊斯兰时代的交往关系尤为频繁。其实， 
学术文化是大众共同享受的财富，不是任何一个民族的私产，不 
象国家的领域一样，有疆界的划分。吸收外来的文化，并非民族 
的羞辱*囿于门户之见，对外国的思想、文化，装聋饰盲，毫不 
闻问> 或为偏狭的宗族观念所劫持，把外来的一切文化思想，统 
统说成是自己固有的,那才真正是一个民族的奇耻大辱。 


第三章希腊、罗马的文学 


古代的希腊文字，材料丰富，题材宽广，有古老的神话、有 
诗歌。诗歌分为： 

1- 史诗。即描写英雄、义±,记述战争的诗歌。如荷马的 
《伊利亚特》和《奥得赛》。 

2. 抒情诗。凡关于颂扬、尚武、悲悼、恋爱……等抒情写意 
的诗歌，都是抒情诗。 

3。 戏剧诗。诗人以战争或其他事实为 题材想 出一些人物和 
背景来，穿插成为故事，用故事中人物的口吻，以对话方式写出。 
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这就是戏剧诗。 

希腊的文学遗产是十分丰富的，阿拉伯的新旧文学，受他们 
的影响，也是很多的。希腊本土和殖民地产生过不少杰出的诗人 
从他们遗留至今的诗歌，便可以窥见他们卓越的成绩。 

希腊除诗歌之外，尚有演说，以及研究演说、修辞等各种丰 
富的、有系统的著作 u 如亚里士多德的著作。希腊产生过许多历 
史家，如希罗多德、修昔底德等人，曾在时代许可的范围内，著 
作历史。 

希腊灭亡后，沦为罗马殖民地,希腊学术也因而衰落下去。 
保存下来的一些希腊重要的文化遗产，便成为后来萝马人吸收的 
泉源了。这和阿拉伯人克服波斯后的情形差不多。在这时期，产 
生过历史家普鲁塔克和斯威德等。 

然而在倭马亚朝时代，阿拉伯人和穆斯林，受希腊文学方面 
的影响，是否也象哲学方面一样？ 

希腊文学对于阿拉伯文学的影响似乎是微弱的。因为倭马亚 
朝时代，阿拉伯人的诗歌，还保存着固有的风格；诗的韵脚，诗 
的音律，甚至诗的题材，一切都未脱出蒙昧时代诗歌的范围。而 
蒙昧时代的诗歌，是没有史诗或戏剧诗的,不仅倭马亚朝是这种 
情形，就是阿拔斯朝时也是这样。 

在阿拉伯人的诗歌里面，很难发现希腊式的意念。我们研究 
倭马亚朝的诗歌，找不着一个希腊诗人用阿拉伯文写作诗歌，却 
找得着许多波斯籍的阿拉伯诗人。同样地，倭马亚朝时伊斯兰的 
历史家编写历史，也多采取波斯人的编写方法，而不走希腊人的 
途径。希腊文学对于阿拉伯文学的影响之所以微弱，是因为伊斯 
兰教人对于希腊文学生活隔膜的缘故,倭马亚朝的阿拉伯人是这 
样，阿拔斯朝时也是这样。伊斯兰教人只知道从亚历山大大帝开 
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始*或亚历山大大帝以前不久的希腊历史，而且是充满神话的历 
史。不很清楚修昔底德的情况。他们稍闻荷马之名，所以如《沙赫 
力斯坦》和巴哈乌丁所著的《克氏库尔》一类的书籍中，常常支离破 
碎地引证荷马的作品。 

总之， 阿拉伯文学受波斯文学的影响比受希腊文学的影响更 
广更深。 

居统治地位的阿拉伯人，对于他们的诗歌，存有一种极其偏 
狭之见，不容许创新，他们把诗的音律，甚至诗的题材，都看做 
是神圣不可侵犯的东西。所以无论是解除繁复的诗韵，或増加一 
些蒙昧时代诗歌所没有的新的韵律，或采用他们所不习惯的新的 
题材，在他们看来，都是不容许的，都是损及文学庄严的。阿拉 
伯人因袭、保守观念之深，还不止此。伊本 • 古太白所著的《诗人 
等级》一书最能说明，他 说： “后代诗人，在诗歌的题材方面，总不 
能离开古人的范围。古人凭吊废墟，他们便痛哭旧居,古人昤咏 
胳驼，他们便吟咏驴马；古人凭吊泥沼，他们便凭吊流水 ，占人 
歌咏香草红花，他们便歌咏香草玫瑰。” 

由此，可以看出，阿拉伯人的因袭保守，达到何等程度。自 
己骑着驴子，却喜欢吟咏胳驼；前面长满蓬蒿绿草，却偏要描绘 
苹果、李子。不许自出心裁地比照类似的派生名词，创造一句新 
语。这样固执的诗人，绝不能自由地引进祖先所不知道的史诗，或 
不合自己口胃的戏剧诗。而波斯诗人呢，他们对阿拉伯文学，不 
论在意义方面或想象方面，都给以很大的影响,因为波斯人是主 
动学习阿拉伯语，不是阿拉伯语去迁就他们。希腊、 罗马 人既未 
主动学习阿拉伯语，所以他们对阿拉伯文学，没有很大影响。 

阿拉伯人受波斯文学的影响特别深，这也是限制他们接受希 
腊文学的另一原因，因为波斯人已被溶化于阿拉伯国家之中，成 
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为阿拉伯围家的一部分。阿拉伯人亲睹波斯人的社会生活，并知 
道 r 很多东西。对于波斯人的文学很容易了解，很容易接受。至 
于希腊人呢，其生活旣与阿拉伯人距离很远，阿拉伯人又没有亲 
击目睹。希腊人对于神的解释是与阿拉伯人的宗教相抵触的：希 
腊的政治制度和社会状况，是阿拉伯人所不知道的；希腊的娱乐 
方法，是和阿拉伯的习惯不相同的。文学是社会生活的反映，阿拉 
伯人既不明白希腊的生活，当然不容易领略他们的文学了。 

但是希腊文学对于阿拉伯文学，并非毫无关系，我们可以由 
三方面来说明它对于阿拉伯文学的影响： 

1. 单语有若千阿拉伯字，原是阿拉伯人由希腊文中采用 
的，如 ：秤、 镜子、硬纸片、尘埃、“坎塔尔”(量名，重一百磅)、 
大主教、解毒药、关节炎 、……I 

2. 诗歌阿拉伯诗歌曾受伊斯兰教时代基督教诗人的影响， 
如爱赫脱里和古脱米。但是即使在这班人的诗歌里，基督教的影 
响还是很小。拉曼斯神 父说： “在爱赫脱里的诗里，基督教的影响 
是微弱的，是皮毛的。正象任何一种宗教思想在游牧人中的情况 
一样 。” 

3. 格言希腊文学，对于阿拉伯文学影响较大的，莫过于格 
言。叙利亚人研究希腊格言在阿拉伯人之先。他们曾把很多希腊 
格言译为叙利亚文，阿拉伯人见适合自己的口胃，遂由叙利亚文 
中，把一部分关于苏格拉底、柏拉图以及亚里士多德……的格言， 
译为阿拉伯文。其实那些东西，确出于苏格拉底、柏拉图者，固 
然很多，而出于后人伪造的也很不少。如阿拉伯人传述桕拉图的 
格言: “国家进步，则欲望服务于理智；国家落后，则理智服务于欲 
望。”“学问只有自己寻求，方能 达到； 别人不能帮助你获得着它，也 
不能把它由你的手中夺去，如夺去你的财货一样。”“不能克己，鲜 
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能服人。”亚里士多 德说： “执政者若是廉洁的，则人民福莫 大焉； 
执政者若是昏庸的，则人民祸无止境。故执政者，譬如灵魂，肉 
体得之则生，失之则死。”“揭人阴私者，鲜能成大业。”苏格拉 底说: 
“善人不求多礼。恶人虽多礼无益，以其根株坏也。” 又说： “智慧 
为人之天陚，学问为人之厚利。” 

又说：“有人去对荷马说：‘我不配求你的歌颂，我愿求你的 
m 辱以为荣 r 荷马不肯。那 人说： ‘如果你不肯辱我我必把你的 
怯懦宣扬于众首领之前。’荷马毅然 答道： ‘我听得有一只犬，欲与 
塞浦路斯岛的狮子决斗，狮子不肩一顾。 犬说： 如果你不肯，我就 
要把你的怯弱遍告群狮。狮子说，我宁愿受群狮的耻笑，而不愿 
意淋你的血以污我的爪。’” 

阿拉伯人翻译希腊的格言，经过长久的年代，竟成专书，如 
伊本、杏德之书便是。还有一本小册子，完全收集柏拉图的格 
言，编者已无从考证》只知道由公元893年的一本手抄本转录而 
来。阿拉伯的文学典籍中，充满了这一类东西。 

结 语 

本书前面阐述阿拉伯人因自然环境之不同而产生的特殊的思 
想。叙述蒙昧时代阿拉伯人的特殊的社会生活。伊斯兰教兴起， 
曾揭示出新的教训，引导阿拉伯人至生活的一种最高典型，这最 
高典型，完全与蒙昧时代的生活相违背。又叙述伊斯兰教在各方 
胜利之后，波斯与罗马的大部分地方，都被伊斯兰教人占领成为 
殖民地；波斯及罗马的宗教、文化、学术日渐萎缩。各种不同的 
文化，产生了同化，这种同化就是促成倭马亚朝末期伊斯兰教的 
学术活动与宗教活动的重要原因。本书前面略述此种原因，以后 
当略述其结果，现分为一般的学术与宗教的学术两方面来谈。 
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本篇重要参考书目 

(1) 博雅："伊斯兰哲学史》， Boerj History of Philosophy in Islam, 
k 2 ) 德 莱赛： 《古代、中代哲学史>)， Dresser, History of Ancient and 
Medieval Philosophy. 

(3) 俄莱里：《阿拉伯思想》， 0’ieary t Arabic Thought. 

<4) 《大英百科全书》，《叙利亚文学》条。 

(5) 其他在正文中引用的阿拉伯文参考书目，此处不冉列举。 




第五篇伊斯兰初期的学术活动 

第一章学术活动的概况 

本篇所谓的学术活动，是指广义的学术活动而言。除宗教信 
仰、宗教学派，本书特辟有专篇，文学的演进，另有专书之外，凡 
穆斯林在思想上有某方面的系统研究，如法律、经注、圣训、历 
史、传记等，都在本篇叙述的范围以内。今从伊斯兰教初兴至倭 
马亚朝灭亡这个时期内的学术概况，作一个概括的观察。 

文盲——且不谈蒙昧时代的阿拉伯人，因为蒙昧时代并没有 
科学、哲理可谈，蒙昧时代的阿拉伯人，能够称为“学者”的，实 
在很少。如果要勉强举出，也只有前面所提到的哈利斯_克尔岱、 
奈资尔 • 哈利斯等数人而已。 

蒙昧时代的阿拉伯人，差不多全是文盲，游牧人地区尤其如 
此。因为，书写与学术必借城市之文明，方能发展。伊本•赫尔 
东说：“汉志人从希拉人学习书写，希拉人又从希木雅尔人学习书 
写 。” 

伊本•赫尔东所说的是否正确，暂且不谈，而汉志人及母才 
尔人的社会较为落后，文盲较为普遍，却是事实。据白拉祖理在 
所著《各地的征服》—书 中说： 伊斯兰教初兴，古莱氏族中，能书 
写者仅十七人，即欧默尔、阿里、奥斯曼、艾布•阿比德、唐尔 
哈、叶基德、 艾布， 胡才法、哈特布、艾布 • 赛麦尔、艾布•赛 
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德、哈立德、阿布杜拉•萨德、胡太朴、阿弥尔、艾布•苏福扬、 
穆尔威雅、谷赫伊姆•宾•索尔特。古莱氏族的同盟部族中能书 
写者，也只有耳拉•宾 • 海达拉米一人。①妇女中能书写的只有穆 
圣的妻子哈弗塞 • 媪母 • 库尔苏木及阿布杜拉的女儿西法绮等数 
人。穆民之母阿绮涉，则只能诵读 《古兰经》 而不能书写。媼母 • 
塞勒玛也只能读不能写。② 

古莱氏人曾执汉志商务的牛耳，本书前面已经说过；如果古 
.莱氏族能书写者仅十七人，则他族能书写者当更少了。白拉祖理 
在同书中又说：“在奥斯族和海兹勒支族中，能书写阿拉伯文者很 
少，有些犹太人能够书写，在最初教城中小孩书写。伊斯兰教兴 

二族中已有十一人能书写。因为会写字的人很少，所以麦地 
那城中凡兼擅书写、射艺、游泳者，族人便称之为‘全才’。那时麦 
地那城中，博得‘全才’之誉者，有赛德•本•鄂伯得、吴赛依德 • 
本 • 胡代尔、阿布杜拉•本 • 伍白叶等诸人。蒙昧时代博得这个 
称号的，只有苏爱德•索弥提一人。”③ 

伊斯兰教兴后，穆罕默德圣人令能书写者抄录天启的《古兰 
经夂迁到麦地那后，首先为穆圣录天启者为辅士伍白邑•卡尔 
巴，或辅士赛德 •撒 比特。所以当时安拉所降的默示，穆圣与人 
来往的函件 • 以及审判时所判决的文件等，差不多都是出于二人 
之手古莱氏人中首先为穆圣文书官吏者，为阿布杜拉•本•赛 
德。此人后已叛教。④其后为奥斯曼、舒来哈比里、艾巴尼•赛德、 
哈立德、伊勒 • 海达拉弥以及穆尔威雅……等。据瓦格底说，罕 


① 白拉祖理《《各地的征服》,第 4H 页。 

② 同上书，第473页。 

③ 同上书，第474页。 

④ 同上书，第473页。 
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才莱 • 勒比尔才在穆圣面前书写了一次，別人就称他为“司书员 
罕才莱”。 

当时为穆圣抄录默示者，因为写作的技术不熟练，既不桉一 
定的格式，也不依照听写的规则，对于同音字或近音字，往往混 
淆不辨。同是一个字，有时在这里多两笔，在那里又少两笔，所以 
错误的地方很多。因此伊本•赫尔东说，他们的写作技术很低， 
还没有达到熟练的程度。 

伊斯兰对于学术运动 的彩响 伊斯兰教对于阿 拉伯初 期学术 
活动的影响，可以从下述方面 来谈： 

1•宗教的传布必须依靠能书写、能诵读的人。《古兰经》 
依赖能书写的人抄录，能诵读的人口授，方能传布到不能写读的 
人中间去。如圣训提到欧默尔入教的事，说道：“他看见他的妹 
妹和妹夫跟罕巴伯正在诵读《古兰经 • 脱赫章》之后才奉教的。”故 
穆圣必然鼓励门弟子学习书写。巴德尔之役，古莱氏人大败，俘 
虏甚众，“穆圣叫每一个俘虏教授麦地那的•-个儿童学习书写，以 
为赎 买自由 的代价 ，同时 有些穆斯林也感到，若要全面认识自己 
的宗教，非学习书写不可。 

当伊斯兰教在各方面传布开后，穆圣为了适应需要，又命门 
弟子习外国语；布哈利的《圣训实录》里，有一段传自赛德.撒比 
特的圣训，“赛德 • 撤比特说：‘穆圣抵麦地那的时候，我去谒见 
他，有人把我介绍给他说，这是南查尔族的人，能背诵十七章 
《古兰经》> 我随即在穆圣面前朗诵了一遍，穆圣非常喜悦地对我 
说，你学习希伯来文罢，我很不放心别人为我写的函件。后来我 
便学习希伯来文，学了半个月，便学得很好了。从此凡穆圣给各 
方的函件，都由我书写，各方给穆圣的信，也由我诵读，’”又一 
段圣^说：“赛德 • 撒比 特说： ‘穆圣对我说，你学习叙利亚文 




L 52 第五篇伊斯兰初期的学术活动 

罢，因为别人为我书写时，坷能任意増损后来我学了十七天的 
叙利亚文：” 

征服了各国后，阿拉伯人成为统治者，更不能不学习写读， 
从此能写读的人日渐增多，尤以再传弟子时代为甚。奉伊斯兰教 
的非阿拉伯人，为了宗教与世俗，不得不学习阿拉伯文；为了改 
良阿拉伯文字，不得不研究语法。我们曾引证过艾布•俄拜德的 
话。 


同时由于伊斯兰教在各方面的胜利，文化便随之而发展，到 
r 哈里发奥斯曼时代以及后来，阿拉伯人便兴动土木，大建宫室、 
房舍，并用灰沙涂壁，香木为户。圣门弟子如祖白尔•阿布杜、 
拉赫曼•奥弗、赛德•苑葛斯、弥格丹等，都竞相效尤，以巨额 
的金钱，建筑美丽的房屋，修造花园池沼。这一切，无疑地，必 
有赖于工艺之兴盛。这也就意味着写读之发达了。 

2. 伊斯兰教教训之传播，也是促进学术活动的一种因素，本 
书前面巳经谈到。因为伊斯兰教的教训传播之后，阿拉伯人的思 
想水平得以提高，同时阿拉伯人得以知道其他民族的许多详细的 
或简单的历史事迹：《古 兰经》 为我们叙述亚丹的事迹，告诉我们 
郁苏福(约瑟）、母撒(穆西)、郁努斯(亚诺)、达乌德（大卫）、苏 
来曼（所罗门）诸先知的事迹；告诉我们各民族的一些历史。《古兰 
经》叙述这些历史事迹，处处都以动人的笔法，使人读后希望知 
道更多的东西，如犹太教、基督教的历史等。《古兰经》的文化， 
增长了伊斯兰教徒的智慧，扩大了他们的见识。 

«古兰经》又解释婚姻、离婚的断法以及民事、刑事的律例； 
穆斯林在社会生活或经济生活中必须遵守。后来的法学家、创制 
家都以《古兰经》为立法创制的根源，凡世俗所发生的一切新的事 
件，都向《古兰经 》 去寻求解决的明证；故《古兰经》乃扩大立法活 



第一幸 举术活动的概况 163 

动的基础 I 关于此点，本书将有专篇论述。关于《古兰经》对于阿 
拉伯文字、语言的影响，将在另外的专书里去研究， 

3. 另一方面，伊斯兰教对于阿拉伯人的思想生活，有很大 
的影响。伊斯兰教号召人们信仰安拉、及信仰安拉的“全知”、“万 
能”、“独一”……等等德性；鼓励人们观察宇宙万物的现象《 “难 
道他们没有看到天地万物，及安拉所造化下的东西1”“叫人看看 
他们的衣禄！我降下沛雨，然后炸开地面> 我在地面上滋生谷 
物、葡萄、苜蓿、橄榄、椰枣树、密茂的花园、各类鮮果和草 
场，供你们及你们的牲畜享用。”“太阳绝不能追上月亮，黑夜决 
不致在白昼之先，它们各浮于太空。”“天地的创造，昼夜的往复， 
都是对有智慧者的征兆。立着、坐着、卧着赞念安拉及参悟造化 
的人说：‘我的主啊！你未尝无意识地创造天地。受赞颂的主啊！ 
求你让我们得免于火狱 I ’ ”“天地的造化，你们言语、肤色之不同， 
都是安拉的征兆。”这一类的例子很多。 

这一类启发智慧、参悟自然的经文，对于促进阿拉伯人思想 
生活的进展，是有影响的。 

《古 兰经》 叫人观察自然，以推证安拉的存在及其德性，《古 
兰经》称观察大自然奥妙的学问为“智慧” （ Al - Hikma )。 “我给鲁 
格曼以智慧。”读了《古兰经》里关于鲁格曼的话，我们觉得，安拉 
给他的智慧，就是此处所谓的智慧。“安拉把智慧赐给他所愿意 
的人，获得智慧的人，便是获得许多的好处了”。《古兰经》又称 
安拉对穆罕默德的默示为“智 慧”： “那是安拉默示你的智慧”。有 
人问大教长马立克以“智慧”之意，马立克 答道： “认识宗教、遵 
崇宗教的法律就足智慧”。① 


①此处解释“古兰” ( Coran )— 字的语法和闬法，略去未释。-译杏 
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学术的活动及其著名人物 伊斯兰教初期至倭马亚朝末叶的 
这个时期的学术活动，大约可分为三方面： 1. 宗教学，即研究宗 
教方面的学问，如经注、圣训、法律……等 f 2* 历史、故事、传 
记等, 3. 哲学、论理学、化学、医学……等。我们在本书前面 
已约略提及：我们所谓的“学术活动”，实在是指学术的种子及嫩 
芽而言，并非指分门别类的、有系统的学术,系统的学术在这时 
期还没有产生。我们先把三方面的学术活动的概况，略述于后， 

宗教学的活动最大，范围也最广》人们都起来研究《古兰经》 
的意义，注解《古兰经》的内容，从《古兰经》中创立出律例来。研 
究圣训的人也是这样 t 

宗教学的活动发轫于穆圣生时，穆圣死后，其范围日益扩 
大，圣门弟子对于宗教学，都各有丰富的贡献。 

圣门弟子在学术上的地位，也和他们道德品行上的地位一 
样，必然是分为许多等级的,有的人在品德方面是较为勇敢，在 
学术方面当然是较为渊博。穆圣 说过： “我受安拉的派遣，负着 
宣传正道、提倡学问的使命> 有如甘霖之降于大地；肥沃的土 
地，受了甘霖的浸润，便发出密茂的青草；低洼的土地，受了甘 
霖的灌注，便深深地贮藏起来，以供人们饮用、灌溉、栽种之 
用 I 惟有那荒沙大漠，既不贮藏，也不滋生。”① 

再传弟子买斯鲁 格说： “我与穆圣同坐之时，感觉穆圣仿佛 
一个大湖，能供一人饮、二人饮、十人百人饮，就是全世界的 
人，都到湖边痛饮，也饮不尽湖里面的清水”。② 

圣门弟子在宗教学方面居第一等者共六人或 七人： 即欧默 

① 见布哈利*《圣训实录》和穆斯《圣训实录》。 

② 伊本 • 赛德 * 《人物传记》卷2,第 104 H e 
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尔、阿里、伊本 • 买思欧德、阿布杜拉 • 欧默尔（欧默尔之子)、 
伊本 • 阿拔斯、赛德 • 撒比特、阿绮涉。七人中伊本 • 买斯欧德 
为胡赛里族的人，赛德•撒比特为麦地那人，其余的都是古莱氏 
人。买斯鲁格说：“我观察圣门诸弟子，觉得欧默尔、阿里、阿 
布杜拉 • 买斯欧德、穆阿士、艾布 • 达尔丹及赛德 • 撒比特等六 
人的学问，已全部网罗了诸圣门弟子的学问。我再观察之后，觉 
得六人的学问，完全集中于阿里与阿布杜拉二人。①据叶基德•俄 
迈勒说，其师穆阿士垂危之时，嘱咐他去尊奉阿布杜拉•买斯欧 
德、阿布杜拉•赛兰、赛尔曼及艾布•达尔丹四人为师。由此可 
知，伊斯兰教初期，究竟那几个人最有学问，是有不同说法的。 
因为各人的看法很不一致，这是各民族各时代很普遍的情况。 

不过我们可以概括地说，伊斯兰教初期第一流的学者有数 
人，第二流的约二十人，第三流的约一百二十人，此处不必详 
述。 

假使我们读一读第一流学者的传记，把他们在学问方面的成 
就研究一番，一定可以看出，各人有不同的表现 。如： 欧默尔对 
于注解《古兰经》和搜集圣训，并没有很多表现，他最大的特点乃 
是在判断事物时，有果断的毅力；在分别是非时，有正确的见 
解 I 并且对周围世界大事有丰富的经验和知识。艾布•赛 利说： 
“我听见穆圣说过，安拉欲使真理借欧默尔而显扬，故把真理造 
化在他的舌端上”。 

知道欧默尔的才能，才能正确地认识欧默尔。欧默尔的智慧 
是决断的智慧，他在穆圣生时，担任过裁判。他曾遗留了许多繁 
难的、不易解决的律例。他对一般人或对自己的属下，聪明机警 


①伊本•赛 德* 《人物传 记》， 卷2，第110页。 
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而又极其诚实。《珍奇的串珠》里有这样的记载：“阿布杜拉•阿 
拔斯最敬爱欧默尔，认为他是圣门弟子中最伟大的人物。但欧氏 
却始终没有用他。有一天，欧默尔对阿布杜拉•阿拔斯说 ：‘我 
欲重用你，惟恐你随便注解《古兰经》，随便把享用战利品断为合 
法。’后来阿里任哈里发时，委任阿布杜拉为布斯拉省总督，阿布 
杜拉果然注解了下面的一段《古兰 经》， 把享用战利品断为合法： 
‘你们须知，你们应为安拉、为先知、为近亲把战利品分为五 
份。’”欧默尔又有治国的才能，伊斯兰教征服各方后，幅员之 
广，事务之繁，为穆圣生时以及艾布伯克时代所未有！ 一切处 
理国事、创制立法之事，都需要有伟大杰出的人才。欧氏优良 
的德性及其伟大的业绩，都显示出他的广博的学问和特殊的识 
力 。 

欧默尔的儿子阿布杜拉也是圣门弟子中有名的学者，然而他 
的成就不同于他的父亲。他是圣训搜集家，竭平生之力搜集圣 
训，他研究圣训的文辞，非常仔细。艾布•扎法 尔说： “圣门弟 
子中，对于传录圣训之忠实有信，毫无増损，没有人能赶得上阿 
布杜拉 • 欧默尔的”。但是沙耳比以为阿布杜拉。欧默尔只精于 
圣训，而不擅长法律。①他敬畏 安拉. 不敢多解释法律问题，不 
愿参加党派之争。伊本 • 艾西 尔说： “阿布杜拉 • 欧默尔处世谨 
慎，忠于宗教，不敢随便解释法律，克己不阿。他虽博得叙利亚 
人的欢心与拥护，可是对于哈里发的位置却弃而不顾，不与人 
争，从未陷入任何党派之争。也未参加过反对阿里的战争”。②他 
与穆圣同时，义得亲睹伊斯兰教初期诸哈里发的历史，平时又最 


① 伊本•赛德，《人物传记》,卷2,第] 25页。 

② 伊本•艾西尔*《圣门弟子传记》，卷3，第228页。 
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留意史事，故对于伊斯兰教初 期的© 史很有研究，对历史的传 
述，也非常可靠。他对于学间方面的表现，是多搜集而重传述、 
多研究而慎释律。 

阿布杜拉 •伊本•阿拔 斯又是另一个类型，与上述二人有所 
不同。据史籍及经注的记载，伊本 • 阿拔斯在多方面是博学的，他 
擅长诗歌，精研谱录世系之学，对阿拉伯人古代的历史很熟悉。他 
努力向圣门弟子学习圣训和各种学问。他自己 说过： “我所知道的 
圣训，差不多全是由麦地那的辅士处得来的。我去向人们问学之 
时，若遇他睡着未醒，我本来可以唤醒他，然而我不愿如此，我 
只是坐在门外迎着冷风，静静地等候着，待他自己醒后，我才进 
去领教他”。伊本 • 阿拔斯同时又研究《古兰经》，对《古兰经》每次 
下降的原因，《古兰经》中关于遗产的制度，战利品的断法等问题， 
都有精细的研究；对于《新旧约》和其他经典，也有相当的认识。 
他生平埋首研究，完全消磨在教学中，涉足政治的时间很短。他 
在哈里发阿里时，曾任巴士拉总督。他死于伊斯兰纪元70年，活 
了七十岁。他注解 《古 兰经》很大胆，为阿布杜拉 • 欧默尔所指责, 
后来才慢慢的谨慎了。 

他一生致力学问，博览群经，涉及的范围很广。但阿拔斯王 
朝时代，对他的估价未免有些夸大，因为他是阿拔斯诸哈里发的始 
袓。可是从这些夸大的记载，也可以看出他学问的渊博和研究的 
精深，尤以《古兰经》的注释，见称于世，这是他和上述两种类型 
人 物不同之处。 

哈里发阿里也是伊斯兰教初期著名的学者，属于第四类型人 
物。但是后人 ^1* 他推崇太过，近于荒诞，当时的人物，没有一个 
象阿里那样引 k 争辩的，致使后来的史学家，困惑不辨，无所适 
从。因为爱他的与恨他的都失之极端，所以各自假造圣训，为自 
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己的一派辩解.因此，教派丛生，彼此攻击，没有止境 * 这都是 
出阿里的“人格”问题上引出来的，这种情形以前不曾有过。后人 
假托阿里而传述的圣训，多至六百八十六段，其中翔实可靠的，不 
过五段。 后人为 阿里假造一部诗集，其实据马基尼说，阿里一生 
只作过后面两句诗： 

你古莱氏的人们呀！欲消灭我， 

誓指安拉：你们决不能胜利。 

还有一部文集《辞章之道》，收集了很多讲演、祷词、书信、劝 
告、哲理，后人也说是阿里的文集，然而古今的学者如索费狄及 
华尔①等都以为不是阿里的文集，如„•“你敬爱你的亲友！因为他 
们是你高飞的翅膀，是你归宿的根源”。这样的文辞技巧是在希腊 
哲学移植到阿拉伯之后，并且是在有了学术著作之后才出现的，绝 
不是伊斯兰教初期的人所能写出的。又 如:“ 忏悔有六义，信仰分 
四纲”，“何为今生？今生有四定义： U 从现在到人生终结的这个 
时期叫今生……”这种下定义的方法，以及这种意义细密精深、文 
辞简洁美妙的文章，只是到了阿拔斯朝初期，阿拉伯人才知道、才 
能做的。后人又传阿里能占卜，曾著了一本书，预言世界毁灭时 
所发生的事情。又说阿里创设阿拉伯语法，命艾布 • 爱斯瓦德编 
为专书。凡此种种，都使后来的历史学家在评论阿里的学术地位 
时，感到绝大的困难，不易心安理得的：究竟《辞章 之道》 里面的 
文章，哪些是阿里作的？哪些不是阿里作的？哪些哲理、哪些格 
言是他说的？哪些不是他说的？哪些是各哈里发与阿里讨论过而 
决定的律例，哪些又是假造的？这些问题到现在仍是正在研究中 
的间题。 


( I ‘见华尔 （ Huarlh 《阿拉伯文学史》。 
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佰是如果我们读一读 TE 确可靠的历史传记，如伊本 • 赛德的 
《人 物传记》，便可以知道阿里也是一个赋有法制才能的人物。穆 
圣曾委他主持也门的审判工作；关于法制方面的许多问题，他都 
有正确的见解，甚至有人用：“有了阿里，司法之事，可以不求他 
人”一句话来赞美他。阿勒格根据伊本 • 阿布杜拉的 传说： “我们 
曾谈论过，认为阿里是麦地那人中最具有司法才能的人'阿里除 
具法制才能外，很重视《古兰经》，对于“《古兰经》的内容，《古兰 
经》下降的原因，都十分注意。有人说《古兰经》下降之时，就是阿 
里在旁笔受的”。①因此成为伊本 • 阿拔斯之师。后人把两人做了 
一番比较，认为伊本 • 阿拔斯对《古兰经》有渊博的知识，阿里擅 
长解释《古兰经》晦涩之处。② 

此外如阿布杜拉 • 买斯欧德、赛德 • 撒比特、艾布 • 达尔丹、 
穆阿士 •本_者白尔、艾布 • 赛利、艾布 • 母撒 • 爱施尔里等人, 
对于当时的学术活动，都有贡献，或多或少都参加了各种学问的 
研究工作，但不可能一一叙述，只能概括地提一下。艾布.巴哈 
台利说 * “我问 阿里： ‘圣门诸弟子对于学术的成就如何 r 阿 里问： 
‘你指的什么人?’我答道：‘先说阿布杜拉_买斯欧德吧!’阿里答 
道：‘他只知道天经和圣训，但是知道这些也就 够了/ 我又问艾布. 
母撒，答道 s ‘他的私见太深。’又问阿穆尔 • 雅欣， 答道： ‘他是健 
忘的信士，一经提示，也能复忆。’又问哈基法，答道 ：‘他 是圣门 
中最能识辨伪善者 。’ 又问艾布 • 赛利， 答道： ‘他博通诸学， 而无 
所表现。’又问赛尔曼，答道 ：‘他 是圣门中最渊博的，对于今生与 
后世的学问，无所不通，广博如海，不测其深。’又问，穆民的首 

① 伊本 •赛德 * 《人物传记》，卷2，第101页 <> 

② 同上书，卷2，第121页。 



160_ 第五篇伊斯兰初期 的学术活动 

领！你自己如何?’ 答道： ‘我向穆圣领教时，穆圣告诉我，我沉默 
时，穆圣_示我。’”但是我们不妨特别提出阿布杜拉 • 赛兰及赛尔 
曼二人谈一下，因为二人对于学术各有专长。 

阿布杜拉原为犹太人，受过犹太文化的教化。经注家把他列 
在“以色列学者”的前列。穆圣迁到麦地那后，他改奉伊斯兰教，曾 
随哈里发欧默尔去过叙利亚。当奥斯曼为哈里发时，有人起而反 
抗，阿布杜拉立于群众之中讲演，力为奥斯曼辩护，乱事得以未 
发。后来死于伊斯兰纪元40年。阿布杜拉在诸门弟子中以博学著 
称，穆阿士誉之为四大学者之一。穆斯林从他传述的学问很多，足 
以证明他对于有关《旧约》的研究是渊博的。伊斯兰教经典中，混 
杂着不少“以色列式”的传说，大部分就是由他而来的。艾布•胡 
赖勒及爱奈斯二人，曾由阿布杜拉传述圣训。塔巴里的历史著作 
中，有许多关于宗教历史的问题，也常引证他的见解。 

总之，阿布杜拉在学术方面，代表了独特的一面,他对于《旧 
约》的见解，影响穆斯林很大，并把一部分《旧约》传说，搀杂于 
《古兰经》注及历史、故事的著作中；关于这点容后再说。 

根据穆罕默德 • 易斯哈格的传述，赛尔曼为波斯人，原是一 
个虔诚的火祆教徒。后来奉基督教，常与基督教廉洁之士往来。 
后来成为一个犹太人的奴隶，但未奉犹太教；最后改奉伊斯兰教， 
从此遂成为一个忠实的伊斯兰教徒。据说，赛尔曼未奉伊斯兰教 
之前，曾周游各国，先由波斯的伊斯法罕赴叙利亚研究基督教义， 
后又到摩苏尔以及奈绥比、阿母利亚等罗马地方。最后转到阿拉 
伯半岛研究伊斯兰教，定居于卧底古拉;①在卧底古拉受克莱白族 

①阿拉伯半岛北部的一块沙漠河谷地区，位 TV 从宠地那通往叙利亚的商道中间。 
一译者 
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人的欺骗，被卖为奴隶。最后流落到麦地那，奉了伊斯兰教。① 
赛尔曼研究过各个宗教的学问，因此阿里说 :“你 们谁能踉赛 
尔曼相比呢？他知道今生的学问，后世的学问；读过前人的著作， 
后人的著作；他是一个不会千涸的大海”。他一生笃于宗教，非常 
廉洁。哈里发欧斯曼时，死于马达邑尼(即忒息丰——译者）。 

赛尔曼最受波斯伊斯兰教人的崇奉，被誉为典型人物。他在 
波斯的地位，有如比拉勒在埃塞俄比亚，苏海邑巴在东罗马的地 
位一样。十叶派人把他和阿里、哈桑、候赛因等人并列。苏飞派 
(神秘派)认为他是苏飞派的创始人之一。波斯人对他崇奉太过， 
不惜穿凿附会许多事实。 

氺氺氺 

综上所述，已足以 证明： 圣门弟子已开始学术活动，但大多 
偏向于宗教学方面。他们在宗教学方面，涉及很广，有特殊见 
解。 


这班圣门弟子中的学者，大多分散到伊斯兰国家各个地区换 
言之，被分派到各个城市，从事教育。穆罕默德生时，已派人到 
也门和巴林群岛等地。克服麦加后，又派人到麦加。到了哈里发 
欧默尔的时候，幅员增加，国土日广，遂继续派人分赴各方。萨 
林 • 阿布杜拉说过 :“赛 德 • 撒比特逝世的时候，我正在伊本•欧 
默尔的面前， 我说： ‘今日丧失了一个大师了！ ’伊本 • 欧默尔 说道: 
‘求安拉赐他幸福，他是当代最有学问的人，欧默尔曾派他们到各 
地去’”。② 

阿穆士将要离开麦地那到叙利亚去的时候，欧默 尔说: “从此 


< P 伊本•赛德 ，《人 物传记》，卷4，第53页. 
②伊本•继德 * 《人物传记》, #4,第61页。 
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麦地那人在法学与解释法学问题方面，一定感到空虚了。我以前 
曾劝艾布•伯克尔说：为人类的需求，应该留下阿穆士，不让他 
出征，而艾布 • 伯克尔不肯，以为这样愿意冲锋疆场、为教牺牲 
的人，不应加以阻止。我又说：一个人就是睡在床榻上，也同样能 
为宗教牺牲的”。①欧默尔派阿布杜拉•买斯欧德到库法去的时候， 
曾写信给库法的民众 说:“ 我派阿布杜拉 • 买斯欧德为你们的导师 
与长官，我宁愿使自己受损失而使你们得以享受他的学问。”后来 
阿布杜拉 • 买斯欧德长久居住在库法，在库法的礼拜堂旁边筑屋 
居住。象这样的例子很多。 

圣门学者分散各处，从事学术的活动。凡他们所到的地方，无 
不建立学校，招收学生。由各学校学成的人，便成为再传弟子，三 
传弟子，从此代代相传。后面有专章论述。 

这个时期，一般释奴的子孙巳加入学术活动，而其范围也日 
渐广泛。这些释奴大多是再传子弟或三传子弟中的领袖人物。 

释奴与学术 我们已经知道，伊斯兰地区的居民是由两种成 
份组合而成的，即胜利的阿拉伯人和非阿拉伯人。在圣门弟子时 
代，学术权威大多为阿拉伯人，因为圣门弟子差不多全是阿拉伯 
人。在圣门学者分赴各方，从事宣教之后，阿拉伯人与非阿拉伯 
人便都得共同向圣门弟子求学。到了再传弟子及三传弟子时代， 
著名学者中，阿拉伯人固然不少，而大多数却是释奴或释奴的子 
孙了。伊本•赫尔东说:“一个民族在最初的时候，生活简单、知 
识固陋，所以没有什么学术 工艺； 而一切宗教律例，就是安拉的 
命令与禁令，也不过由立法家与法律家根据天经、圣训创制出来 
后，再传授给别的人> 一般人便谨凭记忆，口相授受。最初信奉 


①伊本•赛德 * 《人物传圮》， 卷 I ， 第117页， 
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伊斯兰教的都是阿拉伯人，而阿拉伯人又不知道教育、不知道编 
纂与著述，故无从致力于此，也不需要致力于此。这种情形，到 
了圣门弟子和再传弟子的时候都是一样的”。 

“所以有人说，当日《古兰经》学家，就是指一般《古兰》念家 
而言，阿拉伯人普遍还是文盲，圣门弟子也多半是文盲> 后来这 
些学问的推广，便需求于教育了。我们前面已经谈到，一切工艺 
原是城市文明的产物，阿拉伯人当初既和城市非常隔绝，自然便 
与学术无缘了。当时文化较高的是波斯人，或者说是一般释奴；因 
为波斯人自波斯帝国时代，就有了稳定的文化基础；阿拉伯文学 
大家西伯卫、法里西及祖查吉等都是波斯人；圣训学家、法理学 
家、伊斯兰哲学家以及《古 兰经》 注家，也多为波斯人。甚至凡是 
立学著书的，没有不是波斯人的。至于阿拔斯朝时代的阿拉伯人， 
则自从看到这些城市文明、城市商场之后，只知道忙着去进行国 
家的统治了。” 

伊本 • 赫尔东所说的情形，虽然是指阿拔斯朝时期的学术编 
纂而言，但即使指倭马亚朝时期——再传弟子以后的时期——也 
是正确的。不过伊本•赫尔东的论调，未免失之夸张，不惜把阿 
拉伯人从事学术的功绩一笔抹杀。倭马亚朝时，著名的学者如赛 
德《穆桑伊布、艾尔格穆、舒来哈、买斯路格、奈赫伊等，都是 
阿拉伯人，不过多数学者乃是释奴或尚保存释奴名义的。如麦地那 
的苏里曼 * 叶撒尔就是一个最有学问、最精通法律的人，他的父 
亲是穆圣的妻子迈依姆的释奴。又如拿费尔，德兰人，乃是阿布 
杜拉•欧默尔的释奴。阿布杜拉所知道的圣训，差不多大部分都 
传授给他了。又如勒比尔乃是大教长马立克之师，其父范鲁黑也 
是释奴。 

麦加的学者例如穆查雪德 • 哲布尔是白尼迈赫祖的释奴. 
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《古兰经》注为他传述者最多，他的经注学得之于伊本•阿拔斯。 
又如伊克勒迈是伊本 • 阿拔斯的释奴，伊本 • 阿拔斯的学问因他 
得传于后。也门地方的黑人伊脱邑是白尼费赫里的释奴。艾布 • 
祖白尔，是哈基姆•哈赞的释奴，是记诵圣训最多的人。 

库法著名的学者如；黑人赛德•失拜尔，是白努•俄里拜的释 
奴。巴士拉著名的学 者如： 哈桑•叶撒，是赛德•撒比特的释奴。 
穆罕默德•西林为巴士拉著名的法学家，其父乃麦桑之役的俘虏， 
其母苏福叶也是艾布 • 伯克尔的释奴。哈桑 • 巴士理的父亲，也 
是麦桑之役的俘虏。 

叙利亚的著名学者迈克贺里，乃奥查尔派的教师，其父是海 
拉特人，其母为喀浦尔一个国王的女儿。 

埃及的著名学者叶基德 • 哈比布是柏柏尔人，他是艾斯德的 
释奴，曾任埃及的总法官，为艾易斯之师。其他还有一些学者， 
是阿拉伯人与外国人的混合种。如欧默尔之孙萨林、艾布 • 伯克 
尔之孙戈西姆、阿里之孙赛德•阿巴丁等，他们的母亲都是叶兹 
德吉尔①的女儿。又如再传弟子中之大学者沙尔比，其父为阿拉 
伯人，其母为遮鲁兰之役的俘虏。 

如果详细叙述倭马亚朝时代的学者，谁是阿拉伯人，谁是释 
奴，则不胜其繁。但是我们概观各学者的宗系，便可以证明，大 
部分学者都是释奴。 © 

《珍奇的串珠》中有这样一段 记载: “伊本 • 艾布丽拉说 s 尔萨 • 
穆西是宗族观念最深的一个阿拉伯人，他 问我： ‘巴士拉的法学 


① 叶兹德吉尔，波斯萨珊王朝的末代国王，公元651年被杀于呼罗珊，萨珊王 
朝亡 # 一译者 

② “释奴”一词， 阿拉伯语单数为“毛拉” （ Maula >， 复数为“买瓦利” ( Mawali ), 

参看本书第二章①③两节的正文与注释。-坪者 
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家是谁？’我 答道： ‘哈桑 * 巴士理。’ 又问： ‘还有谁?’我答道穆 
罕默德•西林/问道：‘这两个是什么样的人?’我答道： （ 是两个 
释奴 ( /又问 S ‘麦加的法学家是谁？我答道：‘伊脱邑*穆查德、 
赛德 • 朱拜尔、以及苏里曼 • 叶撒利等人。’ 问道： ‘这是些什么 
人?’我 答道： ‘都是释奴。’ 又问： ‘麦地那的法学家是谁’ ？我答 
道： ‘赛德 * 艾斯兰、穆罕默德•孟克戴尔及拿费尔。’问道 ：‘是 
些什么人？’我 答道: ； 都是 释奴/又问： ‘古拜邑人中最精通法学 
是谁?’我 答道： 勒比尔 • 赖伊，和 伊本. 艾布基南。’问道：‘这 
的两个是什么人?’我 答道： ‘也是释奴 。’此 时尔萨 • 穆西的脸色突 
变。接着又问：‘也门的法学家是谁？’我 答道： ‘脱乌士父子和伊 
本 • 木难比。’问道：‘是些什么人？_我 答道： ‘都是释奴。’尔萨•穆 
西听到这里，颈脉膨胀，愤然立起，又问：‘呼罗珊的法学家是 
谁？’我说：‘伊脱邑•阿布杜拉。’ 问道：‘ 是什么人?’我答道 ：‘释 
奴’。至此他的脸色变得漆黑，令人害怕。稍停又问.‘叙利亚的法 
学家是谁?’我答道：‘迈克贺里，问道：‘什么人?’我答道，也是 
释奴。’ 尔萨. 穆西此时呼吸骤然紧促，仍继续 问道： ‘库法的法学 
家是谁?’我本来应该答是哈康 • 尔台巴，和阿马尔 • 艾布 • 苏来 
曼，但我怕尔萨•穆西有什么不测，遂改口 答道： ‘伊卜拉欣•拿 
赫伊 ，和沙尔比 ’。 问道：‘是两个什么人?’我 答道： ‘是两个阿拉伯 
人。’尔萨 • 穆西听了 喊道： ‘大哉安拉!’他的心才算安定下来”。 

雅古特的《地理辞书》在《呼罗珊》一条中也有同样的记载 :“阿 
布杜拉赫曼说： * 伊本. 阿巴斯、伊本_祖白尔和伊本 • 阿穆尔 
去世之后，各城市的法学家都是释奴，麦加的法学家为伊脱邑，在 
也门有脱乌士，在叶玛迈有雅合约，在巴士拉有哈桑 •巴士 理， 
在库法有拿赫伊，在叙利亚有迈克贺里，只有麦地那的法学家是 
汉志的古莱氏人，这就是为大家所承认的赛德•穆桑伊布。’” 
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象这样的故事很多，不免带有“反阿拉伯人的民族主义”①的 
宗派意识，但基本论点是正确的，那就是多数学者是释奴，这是 
千真万确的> 其原因除了伊本•赫尔东所说的以外，还有另外一 
个原因，即当时的圣门弟子喜欢多留释奴为家庭服役，或为自己 
工作助理 I 主人若为商人，释奴便充其助手；主人若为学者，释 
奴便为其门徒或助手；释奴白昼深夜，居家旅行，无一刻不踉随 
主人；如果天资超越的，便会有卓绝的造就。如阿布杜拉 • 欧默 
尔的释奴拿费尔，曾得其师之博学。圣训学家都承认沙裴尔的传 
述得自马立克，马立克的博学得自拿费尔，拿费尔的博学得自阿布 
杜拉 • 欧默尔 I 这一个传述系统，被认为是最有价值的“黄金线 
索”。又如伊克勒迈，乃是伊本 • 阿拔斯的释奴，伊本 • 阿拔斯去世 
时，他还是一个没有脱去奴籍的奴隶。伊本，阿拔斯之子阿里 • 
阿布杜拉以四千金币的代价，把伊克勒迈卖给哈立德•叶基德。 
伊克勒迈知道后，去向阿布杜拉 ♦ 阿里要求毁约，说道，“你得 
四千金币便卖去了你父亲的学问吗?”阿里遂给了他自由。诸如此 
类的例子，不胜枚举。 

关于此点，在本书后面的《宗教学 活动》 一章，将加以阐述。 

历史学活动 所谓历史学活动，并非指历史学的著作而言， 
乃指当时流传伊斯兰教各地的古代各民族的历史，及穆罕默德时 
代和诸哈里发时代的历史事迹而言。穆圣时代与圣门弟子时代， 
对历史研究的活动，非常广泛；这时的研究，为后来历史家如伊 
本•易斯哈格②及塔巴里等人历史著作的根据。读者如果把塔巴 

①“反阿拉伯人的民族主义”，阿拉伯原文为“舒欧比亚”， 伊斯兰 初期，在波斯 
人之间形成， 主张 所有信奉伊斯竺教的民族，一律平等， 否认统 治者阿拉伯民族的优 
越性。 部分阿拉伯人也存同样的主张。——译者 

迄）伊本•易斯哈格，伊斯兰初期的菡名历史家，存《初期史记》、《圣战》……等著 
作。公元767年卒——译者 
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■著作中的传述系统加以研究，便知传述者的系统中，有三、四 
人曾与塔巴里同时，同为 阿拔斯 朝时代的人。这三、四人又是以 
倭马亚朝或四哈里发时代的传述为根据。由此可知，后来历史典 
籍里记载的事迹，都是四哈里发时代和倭马亚朝时代便为人所熟 
知的。后来的伊本 • 易斯哈格等历史学家，不过搜集传述当时著 
名的史实而已。 ， 

这时期历史学研究的活动是由几方面发 生的： 

1. 一部分的圣门弟子在从事政治工作中，感到必需认识各 
国帝王的史迹及其政治 制度； 这在伊斯兰教国土扩大之后.是十 
分必需的，远征前阿拉伯半岛狭隘的经济活动，已经不能适应于远 
征后的广泛的活动了。这时阿拉伯人迫切地要知道财富的征收、 
管理和开支各种制度，迫切地要知道有关治理国家组织机构和创 
制法律等各种学问。伊斯兰教诸哈里发在这种情形下，便不得不 
探求和效法各国治国之道了。马斯欧底说：“穆尔威雅政余之暇， 
夜间研究阿拉伯人的事迹、战史和波斯历代帝王的轶事，以及他 
们管理人民的政治；同时，也研究古代其他各民族的历史。到了 
深夜，妇女们进以糖果及食物之后，方才就寝。四更过后，又起 
来展开记录的册子。记录册里，记载着关于各国帝王的历史、历 
次战役始末以及关于兵法和战术之类，命仆役们为他诵读。这些仆 
役是他特别雇了来专为管理书册及为他诵读书册的。他每夜必听 
他们把册子里面所记载的历史、传记、古迹和政治等，为他诵读 
一部分。”这样，各国的历史必然会流入穆斯林上层当中。 

比较第一类更重要的是，有若干历史悠久的民族，改奉伊 
斯兰教之后，便把本族的历史传入穆斯林中，其用意或出于宗派 
主义的思想，或为其他原因。许多犹太人借着《旧约》和 《旧 约》注 
解的记载，很知道一興犹太教的历史和传说事迹！他们奉伊斯兰 
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教之后，便将所知道的东西，为穆斯林讲述，因而这些东西便输 
入《古兰经注》，或附会于其他民族的历史典籍中了。读者试一读 
塔巴里的《先知与帝王历史》卷1，一定可以得到不少的例证， 
如“……据阿布杜拉•伊本•赛兰说：‘安拉于礼拜日开始创造宇 
宙万物，礼拜日、礼拜一造化地面，礼拜二、礼拜三造化粮食与 
山岩，礼拜四、礼拜五造化诸天，到了礼拜五最后一个时辰，才 
忙着把亚当造化起来。末日天地的毁灭，就是在造化亚当的这个时 
辰。’ ”①诸如此类关于历代先知故事的传说，见于《古兰经》注者， 
不胜 枚举。 同样地波斯人有自己的历史，有自己的神话；他们奉 
伊斯兰教后，也同样地将他们的历史和神话传入伊斯兰教 | 基督 
教徒奉伊斯兰教的也是如此。于是这种从各民族传入的历史和 
神话，便散布在穆斯林中，并且成为穆斯林研究历史的泉源之 

O 

然而上面所说的两类，与其说是历史，不如说是故事。 

3 - 圣训中的历史。这是最主要的一部分。伊斯兰初期，穆斯 
林们开始搜集圣训。圣训为各种学问的泉源，它包括着穆罕默德 
圣人及圣门弟子所制定的宗教仪式，包括着民事刑事中的律例， 
也包括着许多劝戒和指导的善言嘉语。同时圣训涉及一部分重要 
的历史事实，如穆圣在麦加的事迹，他迁往麦地那的经过，他 
在麦地那的生活以及亲身参加历次战役的经过 f 并涉及艾布•伯 
克尔的工作和欧默尔的远征……等等 c 所有这些历史，散见于圣 
训之中，因此一部分圣门弟子，如伊本•欧默尔等，格外注意圣 
训的搜集，而圣训里面的历史事迹，便成为后来传记及战史的基 
本史料，甚至一部分不可靠的传述，也混入圣训里面了。后人从 


①塔巴里： 《先知 与帝主历史》卷1,第24页。 
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事于传记和战史著作时，其文笔的格式以及引证史料的方法，处 
处与圣训十分相似；这很足以证明圣训是以后传记与战史的基本 
史料。 

在早期，穆斯林们特別注重历史典籍里面的传记及战史。相 
传瓦赫布 • 穆南比(伊斯兰纪元 34— 110年〉曾著了一本《圣战史》； 
又相传麦地那著名的法学家兼圣训家阿瓦尔 • 祖白尔（伊斯兰纪 
元23—94年)是首先为穆罕默德圣人作传 记者; 与阿瓦尔同时代的 
艾巴尼 • 奥斯曼(伊斯兰纪元 22— 105年)也著了一本 《先知 穆罕默 
德传》，那是他的门人阿布杜 • 拉赫曼 • 穆伊勒（伊斯兰纪元125 
年前卒)替他收集编辑而成的。 

相传伊本 • 希哈布(伊斯兰纪元51 —124年）及母撒 • 阿格伯 
(141 年卒）也各著了一本圣战史。 

当时所著的历史，似乎不出搜集有关传记、圣战史及圣训的 
范围然而这已经比前面两种更近于历史了。 

以上所述三种，虽不算是成熟的、细致的学术著作，但已经 
足以证明当时历史学的活动是如何的广泛了。 

故事凡伊斯兰教初期为一般人称为故事的，都属于这一类 
的范围。据伊本 • 希哈布说：“最早在先知的礼拜寺内讲述故事 
的是泰米木 • 达理。先是泰米木 • 达理请求哈里发欧默尔允许他 
公幵讲述故事，欧默尔不许，到了晚年才允许他每逢主麻日在欧 
默尔自己未出礼拜堂之前，公开讲述一次。奥斯曼继任哈里发之 
后，泰米木•达理又重新申请，得到奥斯曼的允许，一个礼拜讲述 
二日”。又据哈桑的另一 传说： “有人以故事讲述的产生时期询问 
他，他说产生于哈里发奥斯曼时代 |又问： 首先讲述的是谁？哈 
桑说是泰米木 • 达理。 

泰米木 • 达理原是也门的基督教徒，伊斯兰纪元9年改奉伊 
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斯兰教；他曾为穆罕默德圣人讲述过《间谍与骗子》的故事。他洁 
己修持，所以 艾布. 奈伊姆称他为当时的‘修士’。他虽改奉伊斯 
兰教，仍然拘泥于基督教的习尚。泰米木•达理也是首先在伊斯 
兰礼拜堂中燃置台灯的。” 

根据许多传说，都认为泰米木 • 达理是第一个传述故事的人> 
但我们始终找不到泰米木•达理所讲述的故事。但是如 《间 谍与 
骗子》一类的故事，以及关于泰米木•达理自己的事迹，却散见 
各书中 如:“ 有一个名叫劳哈 • 欣巴尔的人，往见泰米木 • 达理， 
看见他在家里为他的马研麦，而家人皆在其侧。劳哈•欣巴尔问 
他道：‘你的家人不能代你劳动吗?’ 答道：‘他 们是能代我劳动的， 
但是我听见穆圣说过，谁能为他的马磨了麦粮，又把麦粮拴在马 
颈上，安拉必为每一粒麦子，给他一种善报。’”①这类的故事很 
可以表示泰米木•达理的思想，和他所传述的故事性质，以及传 
述的方式。 

讲述故事时，讲述者坐在利^拜寺中，群众团团地围.着他。讲 
述者先叫大家赞诵安拉，然后或讲述历史，或讲述各国的故事， 
或讲述神话等等，讲述的材料在于能激动听众的感情，而不问其 
真伪。据赖易斯•赛德说••“那时公开的讲述，分普通故事和特殊 
故事两种，普通的讲述在于说教劝人与颂扬安拉；其实这一类的 
讲述，述者与听者都是厌恶的。特殊的讲述，开始于哈里发穆尔 
威雅时代，讲述者也是由哈里发委派，讲述者在晨礼之后，先颂 
颂安拉，赞念穆圣，而后为哈里发以及人民、侍众、士兵等祈福; 
最后诅咒敌人、诅咒多神教徒。”② 


① 伊本•艾西尔*《圣门弟子传记》， 卷 I ， 第215页。 

② 麦格里基 I 《埃及志》，卷2,笫253页， 
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故事很能适合一般人的口胃 • 所以发展最快。然而一般故事 
讲述家，差不多都是虚伪的。相传阿里继任哈里发之后，曾把讲 
述故事的人统统撵出礼拜寺；得保存者，仅巴士拉的哈桑•巴士 
理一人，因为他所讲述的乃是真实的事情。 

阿里与穆阿威叶争夺政权的时候，讲述故事已变为各个党派 
替自己鼓吹的政治工具。根据赖易斯*赛德的 传述： 阿里礼拜的 
时候，向安拉诅咒他的敌人,穆尔威雅知道后，命人在晨礼后讲 
述故事，昏礼后为他自己及为叙利亚的人民祈福。 

讲述故事的事业，日渐发展，后来竟成了正式的事业，凡讲 
述故事的人，都由政府正式委派，并给以薪俸，成为政府人员 
根据肯迪的《法官 传记》 的记载，法官兼讲述者的居多。埃及第一 
个故事讲述家苏里曼 • 伊特尔(伊斯兰纪元38年)就是以法官而兼 
讲述家的，后来法官的职务被免去，中开始专门从事讲述。 

我们锬一下故事对于学术的影响，其他就不再详细论述了。 
通过这一类故事的讲述，就把犹太教、基督教的故事和神话传到 
穆斯林当中。故事的传述又为圣训开了一道假托附会的大门，历 
代正史被那些战争小说和稗官野史搅混得真伪难分，以致使后代 
的历史学家，劳力费时去作许多无谓的考证，仍找不到真正的线 
索。 


有两个大传 述家。 是我们必须谈到的。关于这两个人的生平 • 
见于历史传说以及圣训、经注的甚多，这两个人就是瓦赫布•穆 
南比及卡尔白 • 艾哈巴尔。 

瓦赫布 * 穆南比是也门人，原籍波斯.先奉祆教，后改奉伊 
靳兰教。他知道很多关于创世之初的传说，以及历代先知的故事。 
据他自己说，他曾读过七 十二部 经典。大约在伊斯兰纪元110年 
恭于萨那 。 卡 尔白. 艾哈巴尔是也门的犹太教徒，他是使犹太教 
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历史事迹流入伊斯兰教徒中的最大的传述家。他在艾布•白克尔 
或欧默尔时，始改奉伊斯兰教。奉教后迁到麦地那，后来又迁到 
叙利亚。伊本 • 阿拔斯与艾布 • 胡赖勒二人曾跟他学习，他的学 
问借这两个人传布下去，而在前者的 《古兰 经注》中有不少“以色列 
式”的传说。瓦赫布•穆南比并未从事著作，他的学问，都是由 
口头传授给人的。•根据他所传述的东西，可以证明他对犹太教的 
文化和传说，有着广博的学问。伊本•赛德的“人物传记”里有一 
段记载：有一个人进礼拜寺去，看见阿密尔•阿布杜拉坐在书堆 
中，旁边坐着卡尔白•艾哈巴尔，正读着《穆西五章》。①根据一 
部分学者的研究，伊斯兰教忠实的历史学家如伊本 • 古太白和纳 
瓦威等人，都绝不引证卡尔白•艾哈波尔的传述，塔巴里引证的 
也很少。但是撒耳勒比和基撒伊等人，在写古代列圣的传记时，多 
半以卡尔白 • 艾哈巴尔的传述为根据。塔巴里 说:“ 卡尔白 • 艾哈 
巴尔在欧默尔遇害前三日曾去见欧默尔，对他说 〆 你须注意，你 
三日后必死 r 欧默 尔问： ‘你怎么知道?’卡尔白道：‘我由《圣经》 
(即《穆西五 章》) 里面知道 ’。 欧 氏说： ‘你曾在《圣经》里看见欧默 
尔这个人了吗？’卡尔白道：‘不是，我看见你的德行，你的容貌> 
你的大限快完了！’” 

假使这个传说是真的，那么卡尔白 • 艾哈巴尔无疑是设计谋 
害欧默尔的人，杀害欧默尔后又捏造“以色列式”的故事以饰其 
事。 

总之，这类的人物，曾根据他们的信仰与学识，把许多不合 
事实的东西，传入伊斯兰教徒中，对于伊斯兰教徒，发生不良的 
影响。 


①伊本•赛徳，《人物传记卷7，第79页„ 
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很多学者指责故事家和演说家。如哲学家安查理在他的《宗 
教之复活》一书里指责他们 | 他以为“故事家除哈桑*巴士理之 
外、都是在礼拜寺中，捏造是非，造作罪恶的人。” 

哈桑•巴士理是另一类型的故事讲述家，不过他与别的讲 
述家不同，别的讲述家全以以色列式和基督教式的传说与神话为 
根据 I 他却以讲述末日提醒人们为宗旨，他由日常的事件中，采 
取劝诫人民的资料。他坐在巴士拉礼拜寺中，听讲的人坐在他的 
周機，领教他关于法律的问题，或问他对于那个时期的党派之争 
的意见。他把正确的圣训告诉他们，劝诫他们 | 在他讲述的故事 
中，有这样的话:“亚当的子孙！你们不要为了博取人们的欢心而 
触犯安拉恼怒,不要伤害别人以造作罪孽；不要受了主恩而去赞 
美人，不要为了失意而去怨恨人。的确，安拉造化人类，然后人 
类依照安拉的造化而生活，假使有人以为他贪图禄食便得增加禄 
食，那么叫他去贪图长寿而増加他自己的寿数吧丨叫他去改变自 
己的肤色吧！叫他去加添自己的四肢、加多自己的手指吧1 ” 又说: 
“亚当的子孙！你本是‘无’，而安拉由‘无’中造化了你。你有所 
求，安拉应许你；但是别人求你，你却拒绝，你的行为，是何等 
的恶劣啊”1他一再重复这样的话，他传述的这样言辞很多，散载 
在文学书中。 

读者或许要问：为什么上面所说的许多讲述家如泰米木•达 
理、瓦赫布 • 穆南比、卡 尔白. 艾哈巴尔等人，全是也门人呢？ 
为什么讲述的资料大半根据也门犹太人的传说、而不是根据汉志 
犹太人的传说呢？这或许是由于当日也门的文化程度较汉志为高 
的缘故，文化既高，就会产生许多犹太人的学校，而且必然较汉志 
犹太人的学校为发展。也门的许多学校是见于正史的。因此犹太 
教文化得以传布于也门境内，而圣经注释、历史故事在也门之流 
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行，也就比较在汉志的流行更为广泛了。也门犹太教徒奉了伊斯 
兰教后，便把他们所学习的东西，传述于人。所以他们在这方面， 
就有了较大的影响。 

哲学活动 这时期的哲学活动是稀少的。哲学研究的活动， 
首先发生于伊斯兰教统治下的叙利亚各地的学校中，穆斯林曾跟 
随叙利亚人学习研究。后来的伊斯兰教派别，便是孕育于此。后 
面将加以分析。 

在这个时候，哈里发的皇宫里，出现了不少的基督教医生，他 
们大多是哲学家兼医生> 他们的医学研究，是和哲学的研究分不 
开的。后代伊斯兰著名的大医学家如伊本•西纳[阿味塞纳]、和 
肯迪等人，也是医学家兼哲学家。在倭马亚朝的皇宫里服务的医 
生当中，有一个叫伊本•艾赛尔的人，他是大马士革的基督教医 
生 I 穆尔威雅即位后，选他为御医，很亲信他，昼夜不离地和他 
讨论。“伊本•爱布遮尔也是著名的学者，精明的医生。早年居 
住在亚历山大城，从事教育工作。他在哈里发奥马•阿布杜•阿 
齐兹的手中改奉伊斯兰教,那时奥马还是埃及总督，奉教后便跟随 
着奥马。奥马继任哈里发后（公元 717— 719年)把他调到安条克和 
豪兰等地，继续从事教育。凡关于医学方面的问题，奥马都咨询 
他和依靠他”。① 

格夫退叶在《哲学家传记》一书里 面说: “巴士拉医生马西尔 • 
朱卫是哈里发奥马 • 阿布杜 • 阿齐兹时代的以色列学者，有人说 
他的真名叫马西尔•吉斯，精通医学，在奥马时主持翻译爱赫 
兰 • 格斯的医学著作。”又据西班牙伊本 • 哲尔吉 尔说: “马西尔 * 
朱卫是叙利亚的犹太教徒；他将爱赫兰 • 格斯的著作加以注译， 


①伊本•艾比渥塞白阿，《史事泉 源》, 
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并译为阿拉伯文，乃是在哈里发穆尔旺时代。后来奥马*阿布 
杜•斯齐兹在书库里得着这本书，遂命人取出，礼拜时放在自己 
的旁边> 然后向安拉祈祷，恳求安拉让他把这本书公之于穆斯林 
中间，使大众得益。这样继续了四十日才取出传之于世。”马 
西尔 • 朱卫还有两部著作：《食物的力量及其益处与害处》及《草 
药的功能及其益处与害处》。 

马西尔•朱卫这班人，便是我们所谓的哲学活动的推动者。 
这时期基督教徒与穆斯林关于宗教方面的辩论，也属于这种活动。 
但哲学活动比较宗教学与历史学的活动要少一些。 

文学活动，见于我们另外的专书。 

倭马亚王朝与学术活动 上述的几种学术活动，是互相影响、 
互相推动的。宗教哲学家建立他们的学说，必借证于哲学，必根 
据《古兰经》与圣训；经注学学家、圣训学家、立法家，为了解释 
<<古兰经》与圣训的深义，必须求助于诗歌与文学,历史学家、传 
述家的一部分材料，必须根据《古兰经》与圣训 ◊ 这个时期，还没 
有产生如今日所谓的“专门研究' 所以既没有经注专家，也没有 
圣训专家。因为必须经过系统研究的阶段，才能进入专门研究的 
时期。这个时期，还没有达到这个阶段。 

所以当时的讲学包括经注、圣训、教律、文宇、宗教、辩 
论、 …… 等学科。 

倭马亚人对于这三种学术，并不加以鼓励，他们所提倡和鼓 
励的只有文学与历史故事 t 倭马亚人为一般诗人和演说家，大开 
方便之门，给他们金钱，委他们为各礼拜寺的讲述家。而对于宗 
教学家与哲学家则漠然视之。这有两个原因： 1. 倭马亚人的政 
权建立在暴虐与压迫的基础上，他们需要诗人和讲说故事的人去 
颂扬他们，抬高他们。当时只有善于对他们歌功颂德的人，才能 




176 


第五篇伊斯兰初期的学术活动 


获得倭马亚人的赏识。至于阿里派和祖白尔一派的诗人， R 是颂 
扬安拉，不与倭马亚的诗人同流。 2. 倭马亚人还保存着蒙昧时代 
阿拉伯人的思想意识，对哲学与宗教学的深刻的研究，毫无兴趣。 
他们所喜欢的只是美丽的诗歌、动人的讲演和隽永的格言。买斯 
欧德说:“哈里发阿布杜 • 马立克喜欢诗歌，爱好虚荣，喜人赞扬》 
他的臣属也是这样”。倭马亚朝历代的哈里发除哈立德 • 叶基德与 
奥马 • 阿布杜 • 阿齐兹二人外，大都与阿布杜 • 马立克同出一辙。 
哈立德的特长首先是哲学的智慧，然后才是文学的才能。查哈斯 
在所著《说明与解释》—书中说道:“哈立德是演说家又是诗人，文 
辞优美、见解正确，他是把天文学、医学、化学等书译为阿拉伯 
文的第一人”、 

奥马•阿布杜•阿齐兹是一位笃千宗教信仰的哈里发，诗人 
在他的面前是毫无地位的。他继任哈里发后，诗人努索伊白去谒 
见他。奥氏对他说:“吁！可恶的人1你就是使一般女子借你的歌 
咏而著名的人吗?”努索伊白答道 t “穆民的首领 I 指安拉发誓，我 
已经拋弃那样的诗歌了，以后绝不再吟诗了。”当时在坐的人都听 
见他这样说，奥氏厚赏了他。 

我们且不谈这两位哈黾发(哈立德和奥马）。我们认为倭马亚 
人在哲学、宗教学和历史各方面，没有留下大的影响，比不上阿 
拔斯人。但是倭马亚人在学术活动方面，还是活跃的。他们在宗 
教学方面有所发展，是因为当时宗教兴盛的缘故。在哲学方面有 
所发展，是因为在倭马亚王朝末期，穆斯林同基督教徒和犹太教 
徒不断展开辩论，伊斯兰各教派之间也不断互相质难；这都必须 
借助于哲学。玍历史学方面有所发展，是因为当时的历史都带有 
宗教色彩的缘故。 

这个时期的礼拜堂便是研究学术一尤其是宗教学-一的地 
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方，教师坐在中间，门徒围着教师成一个圆圈。圆圈的大小，以 
教师的学识和名望为标准。苏郁退在《依提高尼》一书 中说: “当日 
阿布杜拉 • 伊本 • 阿拔斯坐在麦加天房的院心中，人们坐在他的 
周围，领教他 《古 兰经》的注解”。伊本 • 罕里康 说:“ 勒比尔 • 赖伊 
坐在麦地那的大寺中，城中学者如马立克、哈桑及一般贵族去领 
教他。人们围绕他坐着，形成一个大圆圈”。巴士拉的哈桑•巴士 
理也坐在巴士拉的礼拜堂中。巴士拉礼拜堂里讲学的人很多，有 
许多处，听讲者坐成圆圈形，围着教师。相传当时哈桑_巴士理 
的学生中有一个叫阿慕尔•俄拜德的，后来因为和哈桑辩论一个 
问题，便愤而离开，到礼拜堂的另一隅去自设讲座，宣传他的主 
张> 这便是后来著名的穆阿台及勒派的来源。同样地，扎尔法尔 • 
撒底格也在麦地那礼拜堂讲学，据说他还讲述化学、卜筮之类的 
学问。如这样在礼拜堂中讲学的人甚多，他们被派到各个城镇， 
在礼拜堂讲授各种学问。这个时期，是否已建立学校，我们还找 
不到什么史料来证实。我们只看到麦格里基的一段文字:“根据瓦 
格底的传说：阿布杜拉 • 媪母 • 买克图木赴麦地那,投宿于‘读者 
之社’ ”。这读者之社是否特为讲学而设，却无从知道了。印度爱米 
尔 • 阿里在所著《阿拉伯简史》 中说: “贺兰 • 郁苏福是西沙姆•阿 
布杜勒 • 马立克在摩苏尔地方的长官，他在摩苏尔建了 一所学 
校”。但没有提供出可靠的史料来证明。据伊本 • 艾西尔的《全史》 
记载，贺兰•郁苏福建筑了--所饰以花砖彩画的住屋，并未说到 
他建立学校。据我们所知，伊斯兰教以前各国的学校，到了远征 
之后，仍象叙利亚学校一样存在着。至于倭马亚人则以礼拜堂和 
私宅作为讲学之所，并未特别建立学校。 

著作与编辑 一部兮历史学家以为学术著作和历史编纂，是 
伊斯兰教二世纪中叶才发生的，我们以为不然。伊斯兰教一世纪， 
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甚至伊斯兰教兴起前，就有人从事著作了，尤以定居城市如南方 
的也门和北方的希拉为甚；汉志人从事著作的比较少。也门的希 
木雅尔人，曾把他们的历史记录下来，刻在石碑上。这些古迹， 
已为人们陆续发现。本书第一篇说过，穆罕默德有一次遇见苏威 
德，手里拿着《鲁格曼格言集》。伊斯兰教兴后，穆圣命书写家把 
《古兰经》的节文写在布块、或骨片、或椰枣叶、或白色的薄石上。 
至艾布•伯克尔时，才把这些字片收集起来。其后，一部分圣门 
弟子，又从事录写圣训的工作，如阿布杜拉•阿慕尔便是著名的 
圣训收集者，他把从先知处得到的圣训都记录了下来。艾布•胡 
赖勒说:“我所知道的圣训，大部分是从伊本 • 阿慕尔处得到的。 
他曾把所集的圣训都收录起来”。阿布杜拉 • 阿慕尔说 :“穆 圣说的 
话我都加以记录保存。我曾看见穆圣命一部分圣门弟子学习希伯 
莱文和叙利亚文，为他撰写书信”。 

这是关于《古兰经》和圣训以及穆圣书信的编辑。不久后，穆 
斯林才逐渐把其他学科记录下来。伊本 • 奈丁在所著《费赫勒斯 
坦》里说：“俄白德•舍尔叶与穆尔威雅同时，见过穆圣，但未闻 
穆圣的教训。穆尔威雅做了哈里发后，俄白德去谒见，穆尔威雅 
问他关于阿拉伯与波斯的先王事迹，并询问各国语言复杂的原因， 
以及各地人民分离的情况，后来穆尔威雅把他从也门的萨那请 
来，从事编辑著述。他一直活到阿布杜勒 • 马立克时代。他的著 
作有《格言集》和《先王轶事录》二种。” 

伊本 • 奈丁在另外一处又说，苏哈拉 • 阿布底为哈瓦立及派 
人，在穆尔威雅时代，他是一个谱录学家和演说家。他从穆罕默 
德圣人直接传述二、三段圣训。著有《格言集》一书”。又说，•“当日 
哈地萨城有一个名叫穆罕默德•侯赛因的人，搜集古典书籍；所 
藏之书，包括文法、文字、文学以及各类古籍^藏书之富，无人能 
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及。我每次见了他，便得到不少的安慰。他恐怕白努•哈木丹人 
谋算他，故对于自己的藏书，谨慎吝惜，不轻示人。他给我看到 
大堆书籍，约三百‘里脱’①重，有中国纸的，有帖哈木纸的，有 
写于皮革上的。书籍的内容，或记载阿拉伯事迹，或录存阿拉伯 
诗歌，有文法、故事、有历史、姓名、宗谱。我每次展开 书卷. 
感到惊讶不已，可惜大都年代久远，已毁坏改观了。每一个纸片， 
都经过许多学者们的亲笔签字。我见过一本哈立德 • 艾布 • 汉雅 
吉所写的《古兰经 >); 见过哈桑和侯赛因二人（阿里之子）的 笔迹； 又 
见着阿里亲手写的文件、约书以及各圣门弟子如艾布 • 阿慕尔 • 
耳拉伊及艾布 • 阿慕尔 • 西巴尼等人书写的关于文法、文字的手 
稿。有四篇用中国纸写的文件，里面写着艾布 • 艾斯瓦德著的阿拉 
伯文法的条规，书中有这样 的话： ‘本书为艾布 • 艾斯瓦德所著述 
关于主语与宾语的用法 I ’为雅合约•雅尔木尔所抄写的。在这个 
手稿上还有一些古老的字迹，是语法家伊拉尼的手迹。穆罕默德* 
侯赛因死后，所藏的书散失无遗；从此便毫无所闻，除《古兰经》 
手本外，再看不见其藏书的片纸只字了……”。 

这是圣门弟子时代的情况。到了再传弟子和以后各个时期, 
由于远征胜利，文明各国的人，相继改奉伊斯兰教。学术活动， 
曰渐加强，教律解释的范围，便需求扩大，以适应文化发展后所 
发生的新的事件。于是著述的工作便日渐繁多了。伊本•罕里康 
说:“瓦赫布 • 穆南比本于伊斯兰纪元110年，享年九十岁；他生平 
著述很多，对古代希木雅尔诸帝王的生平、轶事、坟墓、诗歌…… 
都有考证”。 

伊本 • 赛德在 《人物 传记》中记 载:“ 西沙米 • 阿尔 旺说： ‘哈兰 


①“里脱”蒗贵名，约等于五两。——译者 
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之日①，我的父亲把他所收藏的教法经典，完全焚毁。后来曾惋 
惜道，我爱这些书籍，胜于爱家人财产’！”②伊本•赛德在另外一 
处又引证阿布杜拉•基格的话:“我听见一个老 人说： 从祖赫里遗 
下来的书籍很多，直到瓦立德被杀的时候还存在着。祖赫里的书 
籍曾用胳驼运送。”③ 

艾布 • 法拉吉的《诗歌集》中说:“阿布杜拉 • 哈康曾建了一所 
屋子(倭马亚王朝时)，里面陈列象棋、骰子，以及记载各种学问的 
皮革书册，墙上悬着衣架,进去的人，先将衣服挂在衣架上，然 
后或诵诗书，或作棋艺。” ® 

这是一个倶乐部的雏形，里面有游戏供人消遣，有诗书供人 


阅读。 

伊本 • 罕里康又说:“伊本 • 希哈布•祖赫里常独自留在家中， 
展开书本，抛绝世俗的事务，静心研究。有一日，他的妻子对他 
说 •. 指安拉发誓，这些书籍胜过我的三个情敌。”他卒于伊斯兰纪 
元124年。 又说: “艾布 • 阿慕尔 • 耳拉伊生于伊斯兰纪元70年，生 
平的著述，充满一屋，堆齐夭花板。后来，他一心修持，遂把著 
作悉数焚烧。他到晚年又回头重理故业时，则已一无所有，仅得 
记忆所及的了。他的著作大半得自阿拉伯游牧人，游牧人又得自 
蒙昧时代，他曾接触过的阿拉伯人。”本书前面已说过，哈立德曾 


写过三篇关于化学之类的论文。 

上述诸人，都是倭马亚朝时代的人，他们的事迹，虽不无可 


① “哈兰”在麦地那附近。倭马亚王朝，叶基德任哈里发，哈兰人起而反抗王朝》 

叶基德攻破麦地那后，进攻哈兰，屠杀三天，全部焚毁。历史上称此次事件为“哈兰之 
日”。-译者 

② 伊本•赛 德* 《人物传记》，卷5,笫153页》 

③ 同上书，卷2,第136页。 

④ 文布•法拉吉》《诗歌集》，卷4,第52页。 
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疑之处，然大体已足以 证明： 著述事业并非至阿拔斯王朝才开端, 
而是在倭马亚朝时便有人从事著述了。然而据我们的考证，那个 
时期的所谓著作，仅限于搜集编纂，著作者并没有特殊的见解 J 
所谓书籍，就是指一些零散的纸片而言。直到波斯人、罗马人奉 
伊斯兰教(他们原有高尚的文化和古代的典籍)，学习阿拉伯文之 
后，才将“著作”的真义，输入阿拉伯文中。于是，将各种有关材 
料组织起来写成的著作才开始出现。 

倭马亚朝时代，阿拉伯人的著作，流传至今的很少，我们所 
得见的，大抵是一般学者以传述的方式遗留下来而保存于阿拔斯 
人的编写完善的著作中的。一部分著作，曾保留到阿拔斯朝以后。 
伊本 • 奈丁说，他见过伊本 • 爱斯瓦德的《文法编》、及俄白德的 
《格言篇》。伊本 • 罕里康说，他曾看见过瓦赫布 • 穆南比所写的 
《也门史 I 然而保留至今而又可靠的便很少了。 

这是本时期学术活动的概况， r 面几章将分别加以分析。 
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无论文学、科学、艺术，都离不开城市。古代文化产生于城市, 
现代文化也是产生于城市；新的思想和维新家的主义先发动于城 
市> 学校、图书馆、博物院、报纸也是先建立发展于城市，而不 
是在乡村。这主要是因为：城市人口众多，建筑发达。而人口众 
多，建筑发达，直接由于土地肥沃，收获 丰富； 间接由于对外贸 
易发达，工业生产流通。这都是使人民得以享受丰裕生活的原 
因。人民生活富裕，便能在谋生之外，有余暇从事别的工作，又 
有余暇交换彼此的思想：不再用庸俗的眼光看待生活。于是思想 
科学因而产生，文学事业因而繁荣。 
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城市对于学术的表现，又各不 相同： 甲城以科学称雄，乙城 
以哲学驰誉，丙城又以文学艺术著名。阿拉伯初期的学术是如此 
的： 圣训学和历史学多半出现于汉志，宗教学多半产生于伊拉克， 
语言学却发源于巴士拉。这种情形，并不是偶然的，实在是由许 
多社会因素造成的。有这样的原因必定产生这样的结果。阿拉伯 
各个城市有各个城市特出的学问。主要的原因是： 1. 我们所研 
究的这个时期的伊斯兰文化，差不多是建立在曾予各地方以深刻 
影响的古代文化的废墟上。如伊拉克、叙利亚的城市，伊斯兰教 
人征服两地之时，这些城市还未脱去过去的印痕，还深留着古代 
的思想。但是伊斯兰教却给这些地方以新的影响。两种因素混合 
的结果，就产生了一种新的思想。 2. 圣门弟子与再传弟子的 
学术造诣，各不相同，他们被派到各地之后，都依照自己的思 
想.与学识建立学校，传授学问，结果地方受了他们的影响，都 
依循着他们的途径。于是各地自成派别。 3. 政治变化和非政治 
事件的演变 P 对各个城市在学术思想上的特点，也有莫大的 
影响。穆圣先在麦加，后迁麦地那，所以麦加与麦地那的圣训 
学与历史学就特别发达。又如伊拉克，政治屡变，党祸相寻， 
因而便产生了许多宗教学派。倭马亚朝以大马 i 革为首都，也 
激起学术生活巨变。这且留在后面叙述。总之，伊斯兰教初 
期，思想生活之主要区域是汉志的麦加与麦地那；伊拉克的巴 
士拉与库法,叙利亚的大马士革；埃及的弗斯它特（即旧开 
罗 


汉志 汉志是一个贫瘠的地区，缺乏河流、地面多沙，气候 
炎热，植物只能在少数星星点点低洼地区生长，居民多过着游 
牧生活；与四周邻国，很少接触，只发生过我们前面提到过的种种 
关系。阿拉伯人所以能接触到各种不同的思想文化，能接触到文 
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化世界。还是受犹太教徒和基督教徒的影响。并从旁门小道传入 
一些格言哲理。他们在学术文化方面，虽未受外族很深的影响 
然而他们的独立，使他们骄傲、自豪，养成凭仗放荡不羁的性格， 
他们有超过限度的自由，甚至欲为全世界之王。 

伊斯兰教兴起后，汉志二城一麦加与麦地那，在学术方面 
很有表现，然而却是表现阿拉伯人的特性的宗教学。麦加本来是 
伊斯兰教的发源地，是穆罕默德的出生地；初期号召古莱氏人信 
奉伊斯兰教以及跟古莱氏人斗争的历史事件，都是在那里发生的。 
“麦加的教律”，也产生在那里。要了解麦加的教律，必须先研究 
那时期的社会环境。因为一部分伊斯兰教律，是根据伊斯兰教以 
前在麦加所发生的事件来创制的，如有关朝觐的许多仪式。 

麦地那城是穆罕默德与圣门弟子迁移后的都城，大部教律是 
在这个城里产生的；它是伊斯兰教初期历史事件的中心，是产生 
大部分圣训的泉源。所以要了解圣训，必须先研究麦地那的社会 
环境。麦地那又是伊斯兰的重要时代——艾布•伯克尔、欧默尔、 
奥斯曼诸哈里发时代的首都所在地。许多圣门大弟子集会在这个 
城中，亲聆先知的训言，目睹先知的所行，追随先知参加历次的 
战役；然后曾把目所睹、耳所闻者，传之于人。 

所以麦加和麦地那成为伊斯兰教初期学术生活的中心，凡研 
究圣训、教律与历史者，都以二城为依归，这是毫不足奇的。麦 
地那城的学术地位，似较麦加为高。因穆圣迁都前或迁都后，麦 
加人奉伊斯兰教者——尤其是古莱氏族，都带着他们的思想智慧 
迁到麦地那。那时的麦地那城，成了阿拉伯半岛任何方面想要信 
奉伊斯兰教的人的趋向。伊斯兰教徒受宗教的热忱所驱使，都想常 
在穆罕默德的左右，跟他求学，随他礼拜，听他的教训，追随他 
参加战争。穆圣死后，麦地那城又成为哈里发的首府及圣门大弟 
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子集中的中心。欧默尔甚至下令古莱氏的重要人物，非有紧急事 
情，不得离开麦地那。在大远征的时代，俘虏必须首先送至麦地那， 
不准在前方处置。这些浮虏，原来都是波斯、罗马的贵族阶级，受 
过本国文化的熏陶。后来这班人大多数居住在麦地那，伊本•赛 
德在他的《人物传记》中列举很多。①他们在麦地那大半是圣门弟 
子的释奴，随圣门弟子奉了伊斯兰教。于是他们都把各种阿拉伯 
人所不知道的思想，渗入伊斯兰教的生活中。他们原来懂得系统 
的学问，读过许多书籍，遂将这些东西输入伊斯兰教的教义中。 
凡此种种，都是促成麦地那在学术方面的地位高过麦加的原因。 
同时初期迁到麦地那的麦加人，都不愿转回故乡，伊本•赛 德说： 
“穆罕默德•伊本•欧默尔说：凡参加过巴德尔战役的迁士，除艾 
布•塞尔白外，我没有看见一个人迁回麦加。艾布•塞白尔在穆圣 
死后转回麦加，使得伊斯兰教徒很不满。他的后人一直否认这件 
事，不愿意提到他曾转回麦加居住的事。”② 

因此麦地那学校的学术比麦加丰富，比麦加 著名， 大部分的 
经注家、圣训家、教法家、历史学家，都是麦地那学校出身的, 
远方学子，都去跟麦地那的学者求学。伊本•艾西尔说：“哈里发 
阿布杜勒•阿齐兹•麦尔旺，曾遣其子欧默尔赴麦地那求学，叫 
所利哈•克伊桑教育他。有一夭，欧默尔礼拜迟到，所利哈•克 
伊桑问其故，他说：‘仆人为我理发，所以来晚了’。所利哈便把 
情况函告他的父亲,他的父亲立刻派遣一使者赶到麦地那，把他 
的头发剃掉。”又如伊本•易司哈格及瓦格底也生于麦地那，出身 
于麦地那学校。后来作传记和战史者，都以二人为本。这是毫不 
足奇的，还有谁比麦地那人更熟悉圣训及穆圣亲征的战史呢？还 


①②伊本•赛德 * 《人物 传圮》,卷5,第328页。 
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有谁比麦地那人更深知穆圣以及圣门弟子的生平呢？他们对于那 
时候的一切事件，都是亲睹亲闻的。现在让我们略述这两个城市 
的学校及其著名的学者。 

麦加学校 穆圣征服麦加之后，命穆阿士教麦加人诵读《古 
兰经》，教他们辨认“合义”与“非义”的教律。穆阿士是麦地那的 
—个博学仗义的青年辅士，追随穆圣经历过重大的事件；他是圣 
门弟子中最熟诵《古兰经》，最懂得合义与非义的人；他在穆圣时 
代就从事收集《古兰经》的 工作； 伊本•阿拔斯•欧默尔，以及欧默 
尔之子都根据他所传授的去传述。后染时疫而死。死的时候，年 
纪还很轻。 

阿布杜拉•阿拔斯晚年，曾在麦加、巴士拉、麦地那教学，后 
来遇到阿布杜 • 马立克与阿布杜拉 • 祖白尔争夺国位，遂又回到麦 
加，仍从事讲学。他讲学的时候，坐在卡尔白之中，讲解《古兰 
经》、圣训、教律、文学。麦加学校之能远近驰名，得阿布杜拉 • 
阿拔斯师徒的力量最多。再传弟子中，由麦加学校出身的，如穆 
査西德、伊托邑•爱比勒巴哈、托渥士等。这三个人都是释奴。穆 
査西德是白努 •麦赫 祖木的释奴，从事《古兰经》的研究，以传述伊 
本•阿拔斯的意见著称。据传说，穆査西德曾追述道 ：“我 曾三次 
持《古兰经》请教伊本*阿拔斯，向他询问每一个章节的内容及产 
生的背景”。 

伊托邑是白努•费赫尔的释奴，色黑、鼻扁、发曲，是麦加最 
精明、最廉洁的法学家。他最熟悉朝觐仪式。常坐在天房里的人 
群中间，为人解释教律，传述学问。 

托渥士是居住在也门的波斯人，认识圣门弟子甚多，并跟他 
们学习。后来专从伊本•阿拔斯学习，为伊得意的弟子，是麦加最 
大的法学家，成为再传弟子之领袖。 
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麦加学校讲授各种学问，此处不再将其著名学者一一叙述， 
R 提出苏福扬•俄雅纳，穆斯林•哈立德二人来说说。二人同为释 
奴，同为大教长沙裴尔早年的老师。大教长沙裴尔生于加沙，婴 
孩时，就被母亲携至麦加> 初在乡下习文学，背诗歌、学文宇。 
后来跟从麦加学校的名师，专攻圣训与教律，年20迁麦地那而卒 
其业。 

麦地那学校 前面说过，麦地那学校的学术内容较麦加更为 
丰富，更为著名。圣门学者在麦地那负盛名的很多，如欧默尔、阿 
里等。然而终身过学术生活，在学术方面有特别成就，而教授学 
生又特别众多的，首推赛德•撒比特与阿布杜拉•欧默尔二人。这 
两个人的成就，各不相同，赛德•撒比特是麦地那人，自幼跟随穆 
圣，曾学习过叙利亚文与希伯莱文，但不知他学到什么程度。据 
说他学习希伯莱文仅半月，学习叙利亚文仅十七日，这样短促 
的时间是不足以精通其文字、了解其文学的。他是否曾继续学 
习而捎通 了两种 文字，已无从考证了。他对于教义有很深的了解， 
能根据天经、圣训创制律例；若无经训明文，则凭自己见解为 
断。苏里曼•叶撒说 :“欧 默尔与奥斯曼二哈里发对于审判、释律、 
继承法、《古兰经》诵读法各方面的问题，必定首先询问赛德•撒比 
特”。葛西 姆说： “欧默尔每次出巡，一定委托赛德•撒比特在麦 
地那为自己的代理人。欧默尔物色有才学的人派到各地时，有人 
推荐赛德•撒比特，欧默尔说，他在麦地那的地位连阿里也不能 
代替，麦地那人民需要从他获得别人所没有的学问”。格比撒说： 
“欧默尔、奥斯曼和阿里的时代，赛德在麦地那，对于审判、释 
律，以及继承法、诵读法各方面的学问，居于领袖的地位。五年 
之后，到了伊斯兰纪元40年，穆尔威雅为哈里发的时候，赛德仍 
执学术牛耳 u 卒于45年。”伊本 • 阿拔斯曾为赛德牵韻，他说对于 
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学十长者，应当如此。赛德很有数学天才，精通继承法，曾主持 
分配“叶尔姆克之役”的战利品。总之，他是学者，是法学家，博 
览群书，能创制律例，有独到见解。汉撒•伊本•撒比特曾作诗 
哀悼他： 

“汉撒和他的儿子之后，还有谁能作诗？ 

赛德•撒比特之后，还有谁能了解经义?” 

诗中所谓了解“经义”，就是指的创制律例，这是赛德•撒比 
特和阿布杜拉 * 欧默尔不同之处，阿布杜拉只是从事圣训的搜集、 
传述、与抄写 • 他不轻易发表意见，不轻易解释 教律； 这是两种 
不同的立法思想，相并而行了很长的时期，后面将要提到。 

这是麦地那的圣门学者的情况，一般再传弟子，出于他们门 
墙的很多。著名的如赛德•穆桑伊布，他是赛德的学生，在审判 
与释律方面，遵守赛德的主张，他认为赛德的见解比别人高明。 
俄尔旺 * 祖白尔也是赛德的学生，是麦地那最渊博、最谨慎的学 
者。从麦地那学校出身的，还有古莱氏人伊本 • 希哈布，他熟记 
麦地那诸学者所传述的律例与圣训，他是首先从事学术著作者； 
他接近过许多倭马亚朝的哈里发，如阿布杜勒•马立克、如雷沙 
母，都很尊重他。叶基德曾委他为法官，奥马•阿布杜•阿齐兹 
曾说，没有谁再比他更精通法律的。 

最后，麦地那学校曾产生了麦地那的大教长马立克。 


除上述圣训学家和法学家等人的庄严的学术生活外，当时的 
麦加还表现着另外一种生活，即娱乐、消遣、歌舞、宴饮的生活。 

文学书籍， 允其是艾布•法拉吉的《诗歌集》，曾为我们描述 

这种 生活. 其实我们应当把那个时期社会各方面的情形都叙述一 
下。当时的汉志，一方面有廉洁的、庄严的圣训和教律的生活，一 
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方面虽在朝天房之期，也不免有歌舞、恋爱、消遣、宴饮的生活； 
第一种生活产生了各种丰富的学术，第二种生活产生了歌曲、文 
艺之类的瑰奇的艺术。最奇怪的是汉志在艺术生活方面的表现， 
还较伊拉克、叙利亚更加丰富多采。当时的麦加、麦地那二城的 
附近，男女歌手很多。《诗歌集》告诉我们 •. 朝觐之期，一般歌手 
还成群结队地前往天房朝圣^ 一个时代就有四个著名的歌唱家， 
即：艾布•苏赖吉、安利吉、马尔白德和胡奈尼。前三人是汉志 
人，后一人是伊拉克人。有一次，前三人写信给胡奈 尼道: “我们 
三个人同住一处，你却是一个人独居，你应当先 来看望 我们”。胡 
奈尼果然来到麦加。四人在一个名叫苏克那的家里集会，公开歌 
唱-许多外人自由往听 > 于是当地的人，都集到苏克那家中的一 
间楼上，希望一聆他们的歌音 > 因为人太多了，楼不能支，以致 
倒塌，胡奈尼竟被压死。①又有一次，麦加著名的男女歌手十八 
人集聚一堂（此处曾列举歌手名字二十余人，略去。——译者)， 
麦加的青年男女都去看他们的美容。②《诗歌集》又说:“人们集会 
到歌女迦米拉处，帘子垂放着，隔帘坐着全体歌女 I 霎时之间， 
管弦拨处，歌声悠扬 四起； 连唱五十曲，四壁为之震动。后来迦 
米拉又独自歌唱，众歌女为之击节。”③ 

麦加与麦地那的歌手，各有派别，常常互相夸耀，招引人们 
去听他们的歌唱。艾布 • 法拉吉在《诗歌集》中 说:“ 在麦加有一个 
黑人，名赛德•弥斯杳哈，常以金钱引诱古莱氏族的青年。哈里 
发阿布杜勒 • 马立克听说后，命麦加总督没收其财产，并将他驱逐 
出境”。④又说:“大教长马立克说，我幼小时与歌人为伍，跟着 

① 艾布•法拉吉* 《诗歌 集》，卷2,第 122— 123页。 

② 同上书，卷7,第128页。 

③ 同上书，卷7，第132页。 

④ 同上书，卷3,第84页》 



189 


第二章思想生活的主要区域 

他们学习歌唱；后来我的母亲对 我说： ‘孩子，假使一个人的脸庞 
生得丑陋，那是没有人去听他歌唱的，你最好丢开音乐，去学习教 
律吧！因为学教律的人，虽然长的丑些，也无关紧要。从此我便 
离开歌手而去跟从教律家，以至有今日的成就。”① 

此外，有趣味的清谈和诙谐的笑话，也属于歌唱生活之类。 
如拿吉里便是当日麦加著名的笑话家，其后又出现了艾施阿白 I 
二人使麦加充满了活泼的气氛。拿吉里的歌声十分动人，麦地那 
的宴会中，如有他在坐，必然谈笑风生。文学书中，他为我们遗 
下了不少有趣的东西。 

汉志的教律与圣训，固然十分发达，而歌唱、清谈也丰富多 
采。倭马亚朝皇宫里面的歌人，大半是由汉志学校岀身的。教律 
与圣训在汉志特别发达，并不足为奇，我们前面已说过。最令人 
诧异的是，汉志的艺术生活还较伊拉克和叙利亚优胜。照常情说, 
伊拉克和叙利亚上承古代文明，直接受罗马文化的影响，在艺术 
生活方面，应该较汉志为优，因为汉志乃一游牧之区，和伊拉克、 
叙利亚比较起来，只算是穷乡僻壤 | 可是，他们的艺术生活如此 
发达，究竟是什么原因呢？ 

汉志艺术生活发达，据我们由许多书籍的记载看来，或许是 
汉志人特别聪明、柔和，而在那个时期，一切又较伊拉克、叙利 
亚优越的缘故。甚至汉志的教律家，对于艺术、歌唱的态度比较 
伊拉克、叙利亚的教律家也要宽大些。伊拉克人对于宗教之严格, 
是由波斯人沿袭下来的。《诗歌集》 说: “阿布杜拉.伊本 • 欧默尔 
(汉志人) 说： 我往朝天房时，路上遇到一个美丽的妇人，口里说着 
动人的情语> 我的骆驼走近她时，我问她道，你这位妇人，是去 

①艾布•法拉吉 t 《诗歌椹》,卷 4 ， 第 39 页。 
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朝天房的吗？为什么丝毫都不畏惧安拉?她听见我的话 • 便揭开了 
面纱——只见她的美貌，好象艳丽的太阳一样——说道：我的叔 
叔1我有如诗人尔勒吉说的： 

池们，他们去朝圣不是为 了寻求 良善， 

然而，她们是为了杀戳昏庸与顽强。 

我 说道： ‘愿安拉保护这个美容’。麦地那的法官赛德•穆桑 
伊布听见后 说道： ‘倘使伊拉克忿恨的人，遇着这样的事，必然对 
那妇人说：站远些！让安拉使你的容貌变为丑陋的 i 然而汉志人却 
是伶俐智慧的人。 

《诗歌集》又 记载： “达伍德，塞格费说：有一次我们围着伊 
本 • 朱赖吉坐着，他为我们讲述学问；当时阿布杜拉•伊本•巴 
勒克也在坐，还有几个伊拉克人。忽然歌手麦依赞从我们旁边走 
来，朱赖吉喊住了他，说：‘我喜欢听你歌唱/麦依赞答道：‘我 
没有功夫/朱赖吉仍坚决地要求麦依赞遂唱了-曲。唱罢，对 
朱赖吉说：‘假使没有这几位固执的人在这里，我可以多唱几曲,、 
使你满意。’朱赖吉回顾诸人道：‘你们对我也许很不高兴吧 r 众 
人道：‘倘若在伊拉克，我们是很厌恶的。’朱赖 吉道： ‘你们对于 
在驼背上唱的山歌野调，作何批评?’ 答道： '那倒没多大关系。’ 
朱赖吉道： 4 但是这两种歌唱，义有什么分别呢?’”③ 

《诗歌集》中又有这样的 记载： “汉志歌手胡奈尼去到叙利亚， 
邀约青年们在一起聚会，为他们歌唱了各式各样的曲调。但是叙 
利亚的青年们却不感 兴趣. 快乐不起来，他们希望艾布 • 穆南比 
前来歌唱，当穆南比到来，为他们唱了一些粗鄙的曲调之后，他 


①艾布 •法拉吉： 《诗歌染》，卷17， 第121页。 
必叫上书 ， U 1 . 第157页。 



们立刻欢欣鼓舞起来了。于是胡奈尼 发誓： 决不在这个地方住上 
一夜。”① 

汉志艺术生活之发达，是因为在汉志居住着阿拉伯人的贵族 
阶级，他们是远征的胜利者，他们收养着许多美丽的姑娘；那些 
姑娘，都是氏系高贵、多才多艺的，甚至有些姑娘曾在王公大臣 
的内宫巨宅里受过文化教养；他们将那些教化传入汉志，而且在 
上面染了一层阿拉伯色彩！她们对于汉志歌唱学校的建立是大有 
贡献的。 

并且游牧人，一旦和城市文明接触后，便在生活上大肆铺张， 
穷奢极欲地享乐〗暴发户的情形，大都如是。 

倭马亚人执政之后，盘踞着 哈黾发 高位，把哈里发大权垄断 
在他们手中，甚至垄断在一个家族手中。倭马亚以外的古莱氏各 
族则备受排挤，一切国家政治，都不得问津。那时，叙利亚人拥 
护倭马亚朝，伊拉克人则反对倭马亚朝；于是汉志的青年只好丢 
开国家大事，不问政治，仗着他们丰裕的金钱和高贵的身份，日 
夜沉浸在欢歌纵饮之中，尽量享乐了 

凡此种种 • 都是汉志艺术生活发达的原因。这种艺术生活， 
对于阿拉伯的文学影响是很大的，此处不再详述。 

伊拉克 伊拉克在幼发拉底河与底格里斯河的南部_十地肥 
美，雨水丰富，气候温和，故开化最早 n 远在公元前三千年前在 
这里就相继产生过许多文化发达的国家。如巴比仑人、亚述人、 
加尔底人、波斯人、希腊人都先后在伊拉克建立过不同的王国。 
他们的文化，就是那时代的灯塔，照耀了周围远近的地方。 

很古的时候，阿拉伯人就知道伊拉克这个地方了。白克尔和 


①艾布•法拉吉*《诗歌集》， 卷2, 第119页。 
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勒比尔诸族，都曾迁移到伊拉克，建立了希拉王国。伊斯兰兴起 
后，在欧默尔时代，在这里开辟了巴士拉与库法二城，于是文化 
曰渐发展。忒息丰的文化，巴比仑、希拉的文化，都先后移植到 
这两个城市。到了倭马亚朝，巴士拉与库法竟成了伊拉克的两个 
文化中心，甚至提到伊拉克，就是指巴士拉与库法二城而言。有 
人又称二城为“两个伊拉克。” 

征服伊拉克后，阿拉伯人早已知道它的富饶，很喜欢到伊拉 
克去游历。塔巴里的《先知与帝王历史》一书 中说: “俄特白派遣艾 
奈斯•胡查雅往谒欧默尔，报告麦尔祖邦地方的状况；欧默尔问 
使者道：‘那里的穆斯林如何?’使者 答道： ‘沉溺于尘世，迷恋于金 
银，所以巴士拉人都喜欢到麦尔祖邦去。’”于是欧默尔把伊拉克 
这块地方留给当地的居民，规定向居民征收地租，每一哲里布(亩 
名，等于三千六百方肘)椰枣地，年收四个迪尔汗(银币）；每一哲 
尔布蔗田，年收六个迪尔汗 I 小麦田，年收四个迪尔汗；大麦田 
年收二个迪尔汗。每年地租达一亿迪尔汗。又向居民征收丁税， 
每人一年缴丁税四十八或二十四、或二十个迪尔汗，贫富不等，每 
年所收丁税约五十五万迪尔汗。由此可知伊拉克的富饶，所以它 
吸引阿拉伯人迁到那里居住。 

阿拉伯人挟着他们的部落观念与胜利者的贵族习气迁到伊拉 
克。到伊拉克后的第一桩事，就是把巴士拉与库法两地按照部落 
划分区域。库法划为两个区域，东区与西区，东区较西区为好。 
于是分配时，也门人与尼撒尔人①又发生争执结果也门得东区， 
尼撒尔人得西区。然后也门人与尼撒尔又根据自己的部落，把 


①即半岛北方汉志地区人，亦即阿德南人。北方阿拉伯人认为他们是原始阿拉 
伯人，其始祖名撤尔•木阿南•阿德南，以此和南方也门人> 亦即葛哈唐人争胜。 
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土地划分为若千部分。①根据沙尔比的记载，也门人比尼撒尔人 
为多，库法的也门人约一万二千人，而尼撒尔人仅八千人。这种褊 
狭的部落观念,便是后来各族战祸频繁的原因。库法的阿拉伯人， 
若与巴士拉的阿拉伯人发生战事时，就分别以部落对阵；库法的 
也门人与巴士拉的也门人作战；库法的勒比尔族与巴士拉的勒比 
尔族作战*库法的母才尔族与巴士拉的母才尔族作战。② 

所谓战胜的贵族阶级是指阿拉伯人，与“释奴”对比而言的。 
伊拉克的居民以波斯人占大多数，阿拉伯人不过占其少数罢了。 
阿拉伯人在伊拉克所收的丁每，年达五十五万，而奉伊斯兰教的 
波斯人，还不在内，因为他们是不缴丁税的。释奴必须与阿拉伯 
人结盟，受他们的保护，承认他们为领袖，井且要跟结盟的阿拉 
伯人一起夸耀他们的部落，一起反对别的阿拉伯部落。根据白拉 
祖理的记载 :“波 斯的爱撒瓦尔骑兵最初与爱兹德族(阿拉伯人)结 
约，后来他们 打听： 爱兹德族与台米母族(阿拉伯人)谁和穆罕默 
德及四哈里发最为接近？谁的力量最强？有人告以台米母最为接 
近。于是改而与台米母族结约。”这班释奴便是在伊拉克从事文 
字、学术、3：艺、商业的基柱。而握军政大权的统治阶级，则完 
全为阿拉伯人。 

阿拉伯人的部落观念后来慢慢地变为城镇地区观念了，库法 
城的阿拉伯人与释奴拥护库法城,巴士拉的阿拉伯人与释奴拥护 
巴士拉城。各人夸耀自己的 城市： 上地如何肥美>地势如何险要, 
本城的人征服了多少地方，本城有若干圣门弟子的故居；并以对 
方产生了多少勾引人千坏事的人为攻击的口实。最后则以学术相 


① 塔巴里，《先知与帝王历 史》， 卷4,第192页。 

② 同上书，卷5，第207页。 
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炫耀。这种学术的炫耀和学术的辩难，以及各地拥护各地学者的 
风尚，结果产生了许多学派，无论文法学、教律学、教派、宗教 
哲学、文学，都分库法派与巴士拉派。 

库法诗人爱尔沙 • 哈马丹曾作诗咒骂巴士 拉人： 

“追击巴士拉人啊！当你遇见他。 

追击啊！孤独者、卑贱者都应击杀。 

库法人，你让他雄纠纠骑骏马， 

巴士拉人，你让他俘虏队中安插。 

记住罢！假使你还要向我们夸耀—— 

记住我们的英勇，在‘迦马尔’役①的 追杀： 

老头儿，鲜血染胡须， 

小孩儿，面容皎洁、光华—— 

来了，来送命了，穿着宽松厚甲，② 

我们手刃他如羔羊，在那个晨朝， 

我们饶了你们，你们却忘记了， 

你们隐昧安拉的恩德浩浩!” 

总的说来，伊拉克是伊斯兰国家财产最丰富、学术文艺最发 

达的地方， 除了 汉志的少数学问之外——其精神物质之所以 

较别的地方为高，有几个 原因： 

1. 伊拉克有历史悠久的古代文明，有丰富的传统学问。所以 
在阿拉伯人动乱之后，伊拉克人必然奋起,从事复活古代文化，釐 
活古典学术遗产的工作。在远征前.伊拉克各地已经居住着很多 
叙利亚人，他们在伊拉克境内建立学校，教授希腊学间；问时在 


0' 即“骆驼战役”。——译者 
②意即小孩穿大人的甲冑，出阵应战 0 ——译者 
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伊拉克有很多基督教派，经常掀起有关信仰问题的争辩。波斯人 
和希腊人长期战争的结果，大批希腊俘虏，留居在希拉地区。这 
些俘虏必然留下种种思想意识。在战争时期，虽然暂时消沉下去， 
但是到了地方局势安定下来之后&必然会渐渐恢复活动。后来伊 
拉克人奉伊斯兰教者日多 • 他们便将这些思想学说，染上伊斯兰 
色彩；踉伊斯兰教教义相符合的就繁荣滋长，跟伊斯兰教教义相 
违背的就则日渐枯萎。同时，伊拉克地方生活丰裕，人们能有余 
暇从事学术研究。 

2. 在倭马亚朝时，伊拉克乃伊斯兰教王朝中战争最多、祸患 
最频繁的一个区域^自从哈里发奥斯曼被杀①以后，伊拉克就到 
多事之秋；当时阿绮涉、脱拉哈、祖白尔等先后赴巴士拉；阿里 
赴库法;于是二城之间便发生了历史上著名的“迦马尔战役” (骆驼 
战役） 。阿里之子侯赛因便是在库法被杀的。后来穆赫它尔入库法 
要为侯赛因报仇，当时正是麦斯阿布•祖白尔为巴士拉总督•引 
兵逼库法，杀穆赫它尔。阿布杜勒 • 马立克闻知，又率兵入伊拉克， 
击杀麦斯阿布；不久库法又被阿布杜•拉赫曼•艾施阿斯占领；但 
最后，又被哈查吉击败。经过这种种混乱的变动之后 • 一般人自 
然要问一问谁是谁非？杀奥斯曼是正确的，还是错误的？阿里是否 
为杀奥斯曼的主谋？脱拉哈、袒白尔、以及阿绮涉等人是否应当与 
阿里进行争战？阿里接受用“古兰裁判”解决战争纠纷，是正确的, 
还是错误的？……诸如此类的问题，在当时的伊拉克人中聚讼纷 
纭，莫衷-是。甚至一般在礼拜堂内讲学的人，也以这些问题为 

( D 公元654年，第三任哈思发奧斯曼被暗杀于麦地那，阿里继位，从而引起一系 
列的派系斗争，布斯拉和庳法二城成为主要战场。开始时，是阿里和穆罕默德的遗孀 
阿绮涉的“迦马尔战役”(骆驼战役 h 接着是阿里和叙利亚总督穆尔威雅的战争。穆尔 
威雅提出以“古兰经裁判”的诡计，挫败阿里，最后阿里被暗杀，穆尔威雅建立“倭马亚 
E 朝”。于是正统哈里发王朝终，世袭哈里发王朝兴（公元660年~译者 
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讨论的中心。伊拉克既为历次斗争的战场，伊拉克人又都亲身参 
与这许多战役，所以这个地区自然而然地成为各学派的策源地，因 
为许多学派都是在这种情形下产生出来的。据伊本 • 赛德的《人物 
传记》中 记载： “哈桑 • 巴士里在讲学中，常有人提出问题来 问他： 
你对那个残暴者(哈查吉）的看法如何？他杀人流血,抢掳金钱，而 
又不作礼拜。”“有人问哈桑*巴士 里道： 你对战祸有何意见?对叶 
基德 • 木赫里卜和伊本 • 艾施阿斯诸人的态度如何?哈桑答 道:我 
不附和这些人，也不符合那些人。有一个叙利亚人又问：难道也 
石符和哈里发吗？哈桑 怒道： 是的，也不附和哈里发。”①诸如此 
类的例子不少。 

3 - 伊拉克是阿拉伯人和释奴杂处之地，阿拉伯人掌握政权， 
因此释奴人 民为了 宗教、为了世俗都不得不学习阿拉伯语，为了 
要学习阿拉伯语，又不得不找一条学习的捷径,于是便有阿拉伯 
语法的编制。阿拉伯语法所以产生于伊拉克而不产生于汉志与叙 
利亚，是因为阿拉伯语乃汉志人的语言，汉志人不需要语法的帮 
助》而叙利亚人的释奴不如伊拉克释奴那样热爱阿拉伯语。波斯 
人②对阿拉伯语的笃爱，是超过别的民族的，同时伊斯兰教以前， 
叙利亚文学曾流行于伊拉克，叙利亚语原来是有语法的文字，阿 
拉伯语既与叙利亚语同出于塞姆语系，敌伊拉克人能够很容易地 
根据叙利亚语法的格式，创造出阿拉伯语法来。创制阿拉伯语法 
的，首为巴士拉人，次为库法人，因为巴士拉距离保持纯正阿拉 
伯语的游牧地区甚近，库法人则距离较远。 

今将库法与巴士拉二城初期的学术活动，摘要 一述： 


① 伊本•赛徳，《人物传 记》， 卷7，第118—119页。 

② 指伊拉克人，伊斯兰兴起前，伊拉克属于伊朗萨珊王朝的一部分 n -译 
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库法-一圣门弟子，移居库法者甚多，最有学问的是阿里与 
阿布杜拉和、伊本•买斯欧德。阿里在伊拉克从事政治工作，主持 
战争，不暇顾及学术。伊本•买斯欧德则专心 于学. 所以在伊拉 
克对学术方面的贡献甚大。他奉伊斯兰教很早，有人说他是最早 
奉伊斯兰教的第六人。奉教后，他不堪古莱氏人的迫害，随众人 
迁往埃塞俄比亚，后来又迁往麦地那，不离开穆罕默德的左右。他 
可以随便到穆罕默德的住宅去，而别人却是不能随便进去的。他 
热爱《古兰经》，能背诵和了解《古兰经》,故对于伊斯兰教的教义和 
《古兰经》的意义，有很精深的体会，为圣门弟子中杰出的学者。欧 
默尔执政后，派他到库法讲学，很多库法人学习他的学问，受到 
他的教育。赛德 • 朱拜尔说:“伊本•买斯欧德的门弟子，成为库法 
的明灯”。他在库法教授《古兰经》，传述圣训，解释教律> 若无天 
经和圣训的明文可循，便根据经、训，自作创制。他的门徒甚多. 
最著名者有六人，即*阿尔格迈、艾斯瓦德、罗斯鲁格、俄拜德、 
哈利斯•本•盖斯、阿穆尔•舍尔哈比里。这六个人都是继承了也 
的学问，并继他之后在库法讲学的人；但这六个人的学问并非全 
部从伊本 • 买斯欧德得来，有许多学问是在麦地那从欧默尔、阿 
里和穆阿士等人学到的。在库法曾出现了广泛的学术活动，参加 
这一活动的，还有舒来哈、沙尔比、奈赫伊、赛德•朱拜尔等。库 
法的学术到后来日益发展，甚至产生了艾布，哈宜法这样的学者。 

巴士拉一圣门弟子，移居巴士拉的也很多，如爱施阿里、爱 
奈斯 • 马立克都是很著名的。 

爱施阿里原为也门人，在麦加奉伊斯兰教，也曾随众人迁往 
埃塞俄比亚，为圣门弟子中渊博的学者,后赴巴士拉讲学。他常 
常为人仲裁，排解纠纷。他主要是一个法学家，对于《古兰经》和 
圣训的研究还在其次。至于爱奈斯 • 马立克原是麦地那人，穆罕 
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默德迁麦地那时，他还在幼年时期，他追随穆圣有十年之久。后 
迁巴士拉，居住了很久的时期，伊斯兰纪元92年卒，为巴士拉圣 
门弟子中最后死的一人。他的学术造诣，似赶不上爱施阿里和库 
法的伊本•买斯欧德。他在圣训学方面的成就，比对教律的研究 
要深厚一些。倭马亚朝时代，由巴士拉学校出身的学者，首推哈 
桑 • 巴士里和伊本 • 西林。二人都是俘掳来的释奴；哈桑 • 巴士 
里是赛德 • 撒比特的释奴，伊本 • 西林是爱奈斯 • 马立克的释奴； 
赛德和爱奈斯既是两个很有学问的圣门弟子，所以哈桑•巴士里 
和伊本•西林二人的学问，都是跟主人学到的。二人各有一种特 
殊的性格：哈桑•巴士里的个性坚强、内心坦白、学问渊博、言 
词锐利 I 他的个性坚强表现在无所畏惧，从不改变自己的主张。而 
沙尔比和伊本•西林却跟他相反，不敢表示自己的主张；叶基德 • 
穆尔威雅为哈里发后，当时的学者都不敢有所表示，而哈桑•巴 
士里则不然，有人征求他的意见时，却敢公然批评叶基德的错误。 
有人问他对于政争的态度，他不愿卷入漩涡,不肯袒护任何一方。 
有人问他是否不拥护哈里发，他答道：是的也不附和哈里发。他 
的口才与哈查吉齐名。他廉洁自守，赋性淡泊。所以苏飞派以他 
为同道，很推崇他的哲理，仿效他的言辞，主张人类意志自由所 
以穆阿台及勒派也推崇他为领袖。他精通教法，曾本其所学，为 
人解释律例。他又是一个首屈一指的大讲述家，并且讲述忠实可 
靠。因此他在各方面都可称为杰出人物。伊本•罕理 康说: “他死 
后(伊斯兰纪元110年），出殡之日，巴士拉倾城参加殡礼，甚至当 
日晡时的礼拜，也没有留下一个人到礼拜寺去举行”。 

伊本。西林曾跟从赛德、撒比特、爱奈斯、舒来哈等人治学。 
是忠实可靠的法学家，为人解释教律。他和哈桑 • 巴士里同一时 
代，二人的友谊有时亲密，有时又疏淡，因为他俩的性情是很合 
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不来的。哈桑•巴士里坚毅、坦白，多怒善愁；凡所主张，虽为 
重大的政治问题，也从不讳言。而伊本 • 西林则性情温和而诙谐， 
不肯说指责人的话。①他擅长圆梦之学，有人将一本圆梦之书，假 
托为他的著作；伊本 • 奈丁在他著的《费赫勒斯特》中就是这样记 
载的；但我们却找不着根据，以他的声望，这样的事应该在前人 
的著作如伊本 • 赛德的《人物传记》中提到的。伊本 • 西林死于伊 
斯兰纪元110年，他和哈桑 • 巴士里和伊本 • 西林同为巴士拉城的 
学术泰斗。 

伊拉克还有一种非宗教的活动，表面上涂染上伊斯兰教的彩 
色，实际上固执着蒙昧时代的精神生活。原来一部分移居巴士拉与 
库法的阿拉伯部落的首领，还保持着蒙昧时代的习尚，每一部落保 
持着一个酋长，统治全部落，战争与和平操在他一人手里，族人 
须服从他的指挥；诗人站在他的门前，歌颂他的光荣，宣扬他的 
功勋，贬击他的仇敌。族长的权力至高无上又必须仗义疏财。如 
艾哈纳夫 • 盖斯是巴士拉城白努 • 台米姆族的首领；哈康 • 门才 
尔是巴士拉城阿布杜 • 盖斯族的首领,马立克 • 米斯玛尔是巴士 
拉城巴克族的首领;白太白 • 穆斯林是巴士拉城盖依斯族的首领; 
穆罕默德 • 俄迈尔是库法城白努 • 台米姆族的首领； 汉萨. 门才 
尔是库法城赞巴族的首领；胡查尔 • 阿定和穆罕默德 • 艾施阿里 
是库法城肯迪族的两个首领。这班领袖，就是那时阿拉伯人精神 
生活和文学生活的丰富的泉源，产生近似蒙昧时代的诗歌，此处 
限于篇幅，不能作详细的叙述，只提出一个著名的人物艾哈纳夫 * 
盖斯来加以论述，藉知这班人的精神生活的状况及其对于阿拉伯 

①以上见伊本•赛德 • 《人物传记卷7,第142页。 
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文学的影响。 

艾哈纳夫是巴士拉白努 • 台米母族的领袖，有人描写他 道:艾 
哈纳夫每一发怒，便有万把利剑不问情由地随着他爆发起来。艾 
哈纳夫喜欢跟谁打仗，全族的人就去跟谁打仗；艾哈纳夫愿意跟 
谁讲和，全族的人就去跟谁讲和。穆尔威雅听得他在族中权力 
很大，地位崇高，就亲近他、尊重他，命各处的官吏都尊重他。甚 
至艾哈纳夫不喜欢的长官，穆尔威雅就不得不将其革职。穆尔威 
雅还得承受他的冲撞言辞，委屈着奉承他。一天，穆尔威雅对他 
说：“艾哈纳夫阿！我每回忆起‘绥费尼之役’，我的心便不由自主 
地颤动起来”。（因为在绥费尼之役，艾哈纳夫还是跟穆尔威雅敌 
对着，站在阿里一方面的。）艾哈纳夫说:“指主发誓穆尔威雅！当 
日恨你的心情藏在我们心里，和你作战的利剑插在我们的鞘里》你 
进攻一寸，我们进攻一尺。”巴士拉许多互相仇视的部落，经过艾 
哈纳夫的调解后，就互相联合一致。艾哈纳夫的人格、义气、豪 
侠，都是代表着一个时代的。他死之后，人人说：“阿拉伯的秘 
密死亡了 1”有一个妇人哀悼他道，“你生前是地方的领袖，你是 
被派到哈里发跟前的 代表； 他们唯你的言语是听，唯你的意见是 
从。”艾哈纳夫曾遗下许多格言佳语，散见在阿拉伯文学中。如： 

“贻后悔的甜蜜，毫无善处。”“廉洁无止境。”“当别人未向你求公道 
前，先对你的自身行公道!”“先亲后仇，何其鄙陋。”“你为正义而 
慷慨，莫做别人的财库。”“忌者不宁，谎者无仁。”……这都是艾 
哈纳夫的名言。 

至于伊拉克的哲学活动，将在后面“宗教学派” 一篇里叙述。 
在阿拔斯王朝时代，伊拉克的哲学更加发展，甚至出现了“精诚 
弟兄会”这样的哲学学派。 
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叙利亚 （沙 姆) ①叙利亚是一块富饶的地方，土地肥美，雨水 
丰富，气候温和。历有先知圣人，宣道传教；又不断地产生过各 
先进民族，所以叙利亚继承了古代的各种学术、文化。如腓尼基 
人、迦尔底人、埃及人、希伯来人、希腊人、罗马人。这些民族， 
各有其独特的文化，各有其独特的思想;各民族都把他们的学术、 
文化散播在叙利亚地方。当日的叙利亚人，也参加学术工作，出 
过不少杰出的学者，能和外来的移民学者比美。叙利亚有若干著 
名的城市如苏勒、安条克、索邑达、贝鲁特、大马士革、霍姆斯…… 
等，为当时学术思想生活的中心。这些先进民族，各把他们独特 
的学术思想遗留给叙利亚人5如腓尼基人的文字，希伯来人的神 
学，希腊人的哲学体系，罗马人的法律思想。……这些东西，对 
于叙利亚人的思想，都有巨大的影响。我们已经在前面伊斯兰教 
初期叙利亚的学术活动中，大略说过了。 

阿拉伯人之认识叙利亚地方，远在蒙昧时代。公元2世纪初， 
有一部分阿拉伯人，因为羡慕叙利亚的美好，而迁到霍姆斯、巴 
特拉等地，建筑城市。公元5世纪后，又建立了爱萨西奈王国，前 
面已经提过，阿拉伯人迁到叙利亚后，分区居住，在基督教于叙 
利亚盛行后，都奉了基督教，用阿拉米语和阿拉伯语的混合语为 
语文。从此他们自认为叙利亚人，与叙利亚的关系较与阿拉伯半 
岛的关系密切多了。 

伊斯兰教克服叙利亚后，传播伊斯兰教，使用古莱氏语（阿拉 
伯语）；叙利亚的阿拉伯人，便开始学习古莱氏语。叙利亚本地人 
也相继学习；于是叙利亚人除使用原来的阿拉米语和希腊语之外， 

①此处指的叙利亚（沙姆），包括巴勒斯坦在内，这是根据雅古特《地理辞书》的 
提法。 
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也同时使用阿拉伯语了。伊斯兰教也代替了基督教与犹太教的地 
位，许多叙利亚人改奉了伊斯兰教。后来哈里发欧默尔曾派遣教 
师到叙利亚教授宗教学，这原是欧默尔在征服任何一个地区后的 
工作。 

布哈里在历史中记载：“叶基德•艾布•苏福扬上书于欧默 
尔道：叙利亚人急需教师来教授他们《古兰经》，为他们解释教律。 
欧默尔遂派穆阿士、俄巴德和艾布•达尔丹三人前往。”这三个人 
便是叙利亚宗教学校的奠基者。穆阿士的学术生活，前面麦加学 
校一节，已约略说过 | 他晚年的生活，全是消磨在叙利亚的教育 
当中。俄巴德是麦地那人，曾从事于《古兰经》的搜集；后任霍姆 
斯总督，担任耶路撒冷法官。他最精通教律，坚持真理，不屈不 
挠。他反对穆尔威雅(穆尔威雅任叙利亚总督时)所做的事，曾控 
诉他于哈里发奥斯曼之前。后死于叙利亚。 

艾布•达尔丹也是麦地那人，他品德高尚，精通教律的一个 
圣门弟子，曾主持大马士革司法，后死于大马士革。上述三人，分 
驻叙利亚各城，教授宗教学。这三个人在先同到霍姆斯，后来俄 
巴德留在霍姆斯，艾布•达尔丹赴大马士革，穆阿士赴巴勒斯坦。 
接着欧默尔又继续派遣阿布杜 • 拉赫曼前往。叙利亚大多数的再 
传弟子，如艾布•依德里斯等人，都是他们的弟子。此外，买克 
胡尔、奥马 • 阿布杜勒.阿齐兹、勒查 • 哈邑瓦等人，也是出身 
于叙利亚学校的。叙利亚教长阿布杜 • 拉赫曼 • 奥査尔在宗教学 
上的地位很高，后人把他跟马立克和艾布•哈宜法二教长相提并 
论。奥査尔生于巴勒贝克城。长于大马士革、贝鲁特,时人称他 
为叙利亚教长。他的学派盛行于马格里布、西班牙一带。沙裴尔 
派与马立克派兴起后，逐渐消失。 

倭马亚朝时，大马士革是哈里发的首都，为各方学者集中的 



m 二章思想生活的主要区域 203 

地方。但是倭马亚朝历代的哈里发，如前面所提到的，对于学术 
活动异常漠视。他们所关心的只是诗歌、演说、文艺；其他各种 
学术，都是自然发展的。这时期的学术活动，以宗教学为主，这 
是由于倭马亚朝的宗教意识十分浓厚的缘故，人人急迫地需要有 
关“合义的”和“非义的”种种教法知识；尤其是有许多伊斯兰教初 
期所未曾发生过的事件，需要有教律的创制，加以解释。 

叙利亚的基督教徒很多，他们坚守自己的宗教，宁愿缴纳丁 
税与田陚。但是，叙利亚的基督教徒也有很多改奉伊斯兰教，这 
班人受基督教的教化最深。叙利亚各地是基督教和伊斯兰教杂处 
之地，伊斯兰教堂与基督教堂互相毗连，于是伊斯兰教与基督教 
多有接触的机会，彼此经常争辩、互相仇视。结果伊斯兰教人，受 
其影响，便产生了“宿命论”与“自由论”。对于安拉的“德性”是否 
就是安拉的“本体”，还是“本体”以外的东西这一类问题，加以研 
究和争辩。这或许就是伊斯兰哲学的滥觞时期。 

埃及 伊斯兰教徒征服埃及时，希腊和罗马的文化早在埃及 
传播，本书前面对于亚历山大城的学校、学派，曾有所论述。阿 
拉伯人早知道埃及是物产丰富、上地肥美的地方，因此征服埃及 
以后，大量向埃及移民；以部落为单位， 开 辟弗斯它特城。阿拉 
伯移民居住在城市、乡村，以农耕为生。埃及土著科普特人，也 
相继信奉伊斯兰教，彼此互通婚姻；于是阿拉伯人的血统与埃及 
人的血统，遂同混合。① 

埃及自从被阿拉伯人占领后，便成为伊斯兰国家的学术文化 
中心，同时也是政治中心。但是埃及初期的情形，也和别的地方 
一样，初期的学术并不是哲学、科学的活动，而主要是宗教学的 

① 安格甩基 I 《埃及 志》，卷1,第82页， 
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活动。所以那时在埃及各地占统治地位的学术，就是宗教学以及 
和宗教学有关系的东西。但是这并不是说，原来散布于埃及的希 
腊、罗马 文化已 消灭得毫无踪迹；而是说伊斯兰教入埃及后，埃 
及人张皇失措，屈眼于这种新宗教的势力之下，在人心稍微安定 
之后，希腊、罗马文化重又抬头，恢复了它的势力，并且还染上 
一层伊斯兰教的色彩，发生相当的变化，以和伊斯兰教相适应。但 
这是倭马亚朝末叶，阿祓斯朝初期的情形。 

圣门子弟也曾被派赴埃及，从事教育，建立学校，如伊本•阿 
慕尔便是最著名的一个。伊本 • 阿慕尔是由穆圣听得圣训最多的 
一人，凡有所闻，必有记录。穆查西德说，“我在伊本•阿慕尔处 
见着一本册子，我问他书中的内容，他说 t ‘是一本实录，里面记 
着我单独由穆圣听到的圣训。’”①伊本•阿慕尔除精通圣训外，还 
博览群书；他常读《旧约》，又学习叙利亚文^麦地那、叙利亚和 
埃及的许多圣门直传弟子和再传弟子传述了很多圣训，都是跟伊 
本•阿慕尔学习的。他的父亲阿慕尔被任为埃及总督时，他跟着 
到埃及，父亲死后，代理父职；后来哈里发穆尔威雅正式任他为 
埃及总督，不久又免去^ 

伊本•阿慕尔曾往麦加朝天房，后赴叙利亚转埃及；在埃及 
盖了一所住宅,死后即葬在这所屋子中，那是哈里发阿布杜勒•马 
立克时候的事。他是埃及学校的建立人。很多埃及人跟他学习，并 
记录下他传述的圣训。 

在圣门弟子以后，埃及学校中著名的学者有伊本•艾布•哈 
比卜，他是努比亚人，跟埃及诸圣门弟子求学。根据肯迪的记载， 
他是首先在埃及传授“合义的”，“受禁忌的”教规，以及各种教律 


①伊木•赛德*《人物传记》，卷7,第189页《 
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问题的；在这以前，他所讲述的，乃是一些战争与祸乱的历史。哈 
里发奥马 • 阿布杜 • 阿齐兹曾委三人为埃及的法典解释官，一个 
是阿拉伯人，即札尔法尔；两个是释奴，即伊本•艾布•哈比卜 
和伊本•艾布•札尔法。当时的阿拉伯人，似曾反对以释奴充当 
教典解释官，奥马•阿布杜•阿齐 兹说： “这有何妨，假使释奴们 
的学问好，而你们的学问不好! ”①伊本 • 艾布•哈比卜熟知战 
史，尤其是有关埃及的军事、政治的历史。伊本•艾布•哈比卜 
在肯迪的著作《埃及的总督与法官》一书中，被列为重要人物，加 
以叙述。 

伊本•艾布 • 哈比卜最著名的门徒，有阿布杜拉•伊本.勒 
雪尔、赖易斯 • 赛德。阿布杜拉 • 伊本 • 勒雪尔是阿拉伯的哈达 
拉毛人（当时哈达拉毛人移居埃及的为数很多），并跟埃及的许多 
再传弟子求学。他曾把学到东西记录下来。布哈里和尼撒伊等一 
般圣训学家，都不信任他的传述；但埃及的历史，大多是根据他 
所传述而写下的。他任埃及总法官九年。 

据最可靠的传说，赖易斯 • 赛德是属于释奴阶级，原籍波斯 
的伊斯法罕，而生长于埃及格尔格珊德 地方； 曾周游各地，寻求 
学问。去过麦加、耶路撒冷、巴格达等地，遇见过再传弟子凡五 
十九人，从他们得到学问。他在麦地那跟从教长马立克，和马立 
克通信辩论许多教律问题。相传沙裴尔教长说过，赖易斯•赛德 
的学问，似比马立克精深，可惜他的门人不能承其后。赖易斯在 
民间的地位很高，一般地方官和法官每遇重大的事件，都要领教 
他、并且相信他，对他的诚实可靠毫不怀疑。他的学问被公认为 
是自成一家的。其学派在埃及曾兴盛一时，但不久就消失了，象 


①麦格迅葙,《埃及志》，卷2，第333页。 
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奥查尔的学派在叙利亚消失一样。 


由上面我们知道，在远征胜利后，诸圣门弟子中的学者赴各 
方从事教育，成为以后建立学校的种子；俾们在学问上各有特殊 
的成就，各地的学校，就受了不同的影响。如麦地那的阿布杜拉 • 
欧默尔、库法的阿布杜拉 • 马斯欧德、麦加的伊本 • 阿拔斯、埃 
及的伊本 • 阿慕尔，就是各地的代表人物。他们对于宗教的律例 
和穆圣的言行，并非博闻周知，毫无遗漏；他们不能追随着穆圣 
一刻不离，因此在学问方面就不免有所遗漏；所以各人的造诣便 
不相同了。因此各个城市所传播的圣训也是不同的，甲城知道的， 
乙城不一定知道。其后再传弟子承受他们的衣钵，继续执掌学术 
的旗帜。再传弟子，鉴于甲城有甲城的学问，乙城有乙城的学问， 
遂喜游历，以求各地所长。各地学者，不断地迁 动着： 埃及学者 
赴麦地那，麦地那学者赴库法，库法学者赴叙利亚，叙利亚的学 
者又赴埃及，……他们这样做着学术文化的交流工作。这样的结 
果，各地学术片面发展的情形•就得以减少。再传弟子以后的人， 
继承他们的学问，也依循他们的道路 。 

但是，各学校所教授的学科是些 什么？ 学术活动是怎样进行 
的？当时的学术曾受了各地环境的影响吗？叙利亚、埃及的学术， 
受过罗马文化的影响吗？伊拉克学术受过波斯文化的影响吗？汉 
志学术受过阿拉伯半岛粗野生活的影响吗？伊斯兰教以后各地宗 
教信仰曾受了伊斯兰教以前各地的宗教信仰的影响吗？这些问题 
都是很复杂的，我们将在后面两篇叙述。 
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第六篇宗教学活动 

概 述 

我们在前面已经说过，伊斯兰教初期，宗教学的活动很普遍， 
范围也很广泛。大多数著名的学者，全是宗教学者，因为在那个 
时期，伊斯兰教已深深地占据了人心；人人以“伊斯兰教”为他们 
团结和兴盛的因素。倘若没有“伊斯兰教”，阿拉伯人必然仍是一 
些分散的部落，是一些互相攻击的宗派；假使没有伊斯兰教，阿 
拉伯人必定困守乡里，不能越出家乡一步，更无从征服许多城市， 
占据无数国家。伊斯兰教是阿拉伯人今生的光荣，来世的寄托。甚 
至非阿拉伯人也向伊斯兰教表示真诚、皈依它，相信它是使他们 
幸福的大道。阿拉伯与非阿拉伯人，都起而研究《古兰经》，了解 
《古兰经》，搜集圣训、注解圣训。根据经、训，创制法律，以解 
决各地发生的事件。至于科学和哲学，在当时仍是不发达的，它 
的发展还求助于宗教的发展；它要以宗教的理论为根据，染上宗 
教的色彩。譬如哈里发奥马 • 阿布杜勒 • 阿齐兹在书库里发现一 
本医书后，先向安拉祷告了好几日，然后才取出供之于人们。又 
如历史学家搜寻过去历史战迹的史料，必定依照搜寻圣训的方 
法。我们在前一篇曾把这个时期的宗教学活动概括地叙述过，本篇 
拟作一些分析研究。主要的宗教学有三， 即: 《古兰经》及其注解， 
圣训及其搜集与分类，教律的创制。这三种东西，就是本篇所要 
叙述的。 
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第一章《古兰经》及《古兰经》注解 

《古兰经》是在二十年内，星零下降给先知穆罕默德的，《古兰 
经》的敕降，是适合于当时社会的状况和需要的。穆罕默德死时， 
《古兰经》还是一些另星的散片片，或仅仅是保存在圣门弟子的记 
忆中。哈里发艾布•伯克尔时代，命人从事搜集，不过仍没有抄 
录在一个本子里，只是将记载着《古兰经》篇章的零星的散片片收 
拢在一起，或将圣门弟子所记忆的抄录下来。主持搜集者为赛德 • 
撒比特，收集好后，存在艾布•伯克尔处。 

艾布•伯克尔死后，交给欧默尔，欧默尔死后，由他的女儿 
哈福赛保存。到了奥斯曼继任哈里发后，由哈福赛处取出来，命 
赛德 • 撒比特、伊本 • 祖白尔和赛德 • 阿斯三人抄集成册；然后 
又抄录多本，分发到各个城市，以为标准《古兰经》;讹误的本子 
悉数烧毁。搜集《古兰经》的经过很长，这里不拟详述。 

《古兰经》是用阿拉伯文敕降的，是符合于阿拉伯人的说话风 
格的。《古兰经》的文辞，是纯粹的阿拉伯文辞，虽有一些外来语 
句，也只占少数，并且已经过阿拉伯人的消化，改造成为阿拉伯 
语了。《古兰经》文的风格、文法，语气完全依照阿拉伯文的语言 
规范，所以有正写法、有隐喻法、有暗示法，……一切都本着阿 
拉伯文的习惯。这是毫不足奇的，因为伊斯兰教最初的号召，就 
是以阿拉伯民族为目标，自然必须使用阿拉伯民族所能了解的语 
言:“ 我每派遣一个先知，必用其本族的语言，以便他向他们解 
释 0 ”① 


①此处解释《古兰经》的一些语法变化，约十行，略去未译。——译者 
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《古兰经》虽是纯粹的阿拉伯文，侃是圣门弟子并不是人人一 
听到之后，便能够综合地、分析地理解。伊本 • 赫尔东以为“《古兰 
经》是阿拉伯人的语言.依照阿拉伯文的文法和修辞的习惯，所以 
阿拉伯人完全能了解它的意思，懂得它的字句与构造。”①这种看 
法是不正确的。《古兰经》虽为阿拉伯文，并不意味着所有的阿拉 
伯人都能了解它的词句，这是最简单的道理，稍微思考一下，便 
会以为然的。无论用什么文字写的书籍，并不是凡会说那种语言 
的人都能了解。有若干英文或法文的书籍，英国人、法国人也不 
能了解。因为了解一本书籍的深意，单是懂得文字是不够的，必 
须要求读者的思想水平能了解书中的内容才行1阿拉伯人之于《古 
兰经》，也是如此。他们不可能概括地、分析地理解《古兰经》，他 
们只能凭自己的思想去理解《古兰经》。即使懂得经文的词句，也 
不一定理解其含义。任何一个民族的人，都不可能懂得其民族的 
全部语言。有人向哈里发欧默尔请教《古兰经》的某些词义，欧默 
尔答道:“不必去深究”。以欧默尔那样有高度水平的人尚且如此， 
何况其他乂呢！ 

在穆罕默德时代，还没有如后来那样背诵全部《古兰经》的风 
气，大抵先背诵一章或数节，懂得意思后，又背诵新的章节。背 
诵《古兰经》者，多为圣门弟子，如奥斯曼•阿布杜拉和伊本•马 
斯欧德等人。他们跟从穆圣学习 《古兰 经》每次不超过十节，必须 
懂得了十节的内容，才学习新的。据艾奈斯说，当时能背诵《黄牛 
章》和《阿木兰后裔章》的，在圣门弟子中便是难能可贵的人了。伊 
本 • 欧默尔背诵《黄牛章》，历时八年。因为在背诵一节经文时，非 
懂得它的深意，不背诵另外一节。 

①伊本•赫尔东，《历史绪 论》， 第 266 ^ t 
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《古兰经》里有许多意义明显的章节，那是关于伊斯兰教原理 
原则的章节，允其是麦加降的，如《家畜 章》， 差不多完全是解释 
伊斯兰教的原理原则的。这一类经文，是人人——尤其是阿拉伯 
人能以领悟的。《古兰经》里又有若干章节，意义隐晦难于领悟， 
除少数人外，不易认识其中的真义。 

大体说来，圣门弟子比较容易了解《古兰经》，因为《古兰经》 
是用他们的文字下降的，而他们又熟悉于《古 兰经》 敕降时的阿拉 
伯的社会背景。 

但是圣门弟子，因为对语言知识之差异，所以对于经文的了 
解程度也各不相同。 因为： 

1. 阿拉伯语虽为圣门弟子的语言，但他们对于阿拉伯语文的 
了解也不相同。他们对阿拉伯蒙昧时代的文学，有的有研究，有 
的没有研究；懂得蒙昧时代文学的、便能借助古代文学以了解 <〈古 
兰经》。有的却不能这样。 

2. 圣门弟子中，有的经常追随穆圣，有的和穆圣隔离,常在 
穆圣左右者，得亲睹敕降《古兰经》时的社会背景,而熟悉《古兰 
经 》 下降的原因，便是了解经义的最大助力；不明白《古兰经》下降 
的原因，往往易于误解经义。哈里发欧默尔要委派谷达迈•麦兹 
阿尼到巴林去，有一个名叫查鲁德的对欧默尔说，谷达迈乃是一 
个纵酒之徒，欧默尔道:“谁是见证?”査鲁德 道:“艾布， 胡赖勒是 
见证。”欧默尔转过去对谷达迈说:“谷达迈，我必须用皮鞭抽你。” 
谷达迈道，“栺主发誓！即使我饮了酒，哈里发也不能鞭打我。”欧 
默尔 问道： “为什么?”谷达迈道，“因为安拉说过 ： ‘信真主而行善 
者，用什么饮食是无罪的。后来，他们敬畏真主，信仰真主；敬 
艮真主，努力行善。安拉是喜欢行善的’”(《古兰 经》： 5:93)。我 
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既是信主的人，又是行善的人，我起先畏主、信主，然后仍然畏 
主行善；我曾追随穆圣参加过‘巴德尔之役’、‘伍候德之役’、‘濠 
战之役’以及许多战争。”欧默尔问左 右道： “谁能驳斥他的言论?” 
伊本 • 阿拔斯答道:“这节经文，原是宽恕过往，严禁未来的意思。 
因为安拉说过：‘信士们！饮酒、睹博、祭偶、抽签，都是恶魔的 
行为。’”欧默尔道：“你说的对! ”又有一个人去对伊本 • 马斯欧德 
说道，“你为什么让一个人在礼拜寺中凭私意注解《古兰经》文？他 
注解‘那日浓烟满布天空 , 这句经文的意思是，世 | 之日，浓烟熏 
人，人人如患感冒。”伊本 • 马斯欧德道：“知之为知之，不知则 
说，安拉至知。这句经文的意思是，古莱氏人反对穆圣，穆圣遂 
祈祷安拉，让古莱氏人遭遇约瑟时候那样的年代，叫他们感受饥 
荒的痛苦.以致吃死人的骨头。到了这样的日子、人们仰视天空， 
好似天空中满布浓烟。”由此可知，不懂得《古兰经》下降时的社会 
背景，往往是误解经义的 I 。 

3. 圣门弟子•有熟悉阿拉伯蒙昧时代的风俗习惯与言语行为 
的，有不熟悉的。熟悉蒙昧时代阿拉伯人朝天房的情形，便比较 
容易了解《古兰经》里关于朝觐的经文。认识蒙昧时代阿拉伯人崇 
拜偶象的情形，便容易懂得《古 兰经》 里关于斥责崇拜偶像的经 
文。 

4. 《古 兰经》 下降时，已有犹太教徒与基督教徒在阿拉伯半岛 
宣传宗教了。《古兰经 》 曾提到他们的所为，并加以驳斥，对他们的 
信仰，也有驳斥。这类经文，若不先知道犹太教徒、基督教徒在 
阿拉伯半岛的 情况. 是不容易明白的。 

因为这种种原因，所以圣门弟子了解《古兰经》的程度，很有 

①见《穆瓦法卡特》(律例），第 3 卷， 第20] 页。 
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差异；再传弟子之时，悬殊尤甚。 

氺氺氺 

《古兰经》注的来源有好几种， 

1. 传闻的注解——《古兰经》的许多注解 • 是由穆罕默德传 
述下来的。簪如《古兰经》里“中祷”一宇，穆圣解 释说： 晡时的礼 
拜叫“中祷”。又如“大朝”一字，穆圣解 释说： 牺牲日，朝天房叫 
“大朝” 6 诸如此类的注解，见于六种圣训实录中的，不胜枚举。 
后来这类传闻的注解，为一般传述家、小说家増加附会者甚多。 
据圣训学家的考证，这类注解，正确可靠的固然多，伪造的也不 
少 （ 一段经文而有两个矛盾的注解，便可以证明有后人伪造的 
了。因为这类矛盾的注解，绝不是二者都是传自穆圣的。如《古 
兰经》说，“金银若干坎塔尔。”“坎塔尔”是一种重量单位名，根 
据艾奈斯的传说，穆圣 注解： 一千“欧基亚”等于一坎塔尔,又根 
据艾布 • 胡赖勒的传说，穆圣注解：一万二千欧基亚等于一个坎 
塔尔。一部分宗教学者，甚至完全否认这类传闻的注解。大教长 
罕白里说：“ 《古兰经》 注及战史，是没有根据的东西。”经注学家对 
于这一类传闻的注解，是不信任的，他们不以它为 根据. 而是自 
己努力去了解经文，在他们看来，这一类注解即使是真实的，那 
也只是限于解释经文字句的范围。 

年深日久、传闻的经注，渐渐增多，后来传到圣门弟子和再 
传弟子的，也收入进去。伊斯兰教初期，《古兰经》注大概限于这 
—类的范围。 

2. 意见的注解经注家凭依自己的心得注解《古兰经》，就叫 
做“意见的注解”。经注家懂得阿拉伯人的言语 习惯. 知道阿拉伯 
人的言谈范围，借蒙昧时代的诗歌，而了解阿拉伯语的许多文词 
与意义。经注家借助这许多工具便可能正确地去理解每节《古兰 
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经》 文的时代背景，并根据自己的见解去注解《古兰经》。圣门弟子 
这样注解《古兰经》的很多，如伊本 • 阿拔斯和伊本 • 马斯欧德便 
是。臂如《古兰经》 说: “当我同你们结约时我将‘图尔’悬在你们的 
头上。”“图尔”一字就发生了许多不同的注解，穆查西德说是泛指 
一般的山而言》伊本•阿拔斯说是一座山的本名；又一说是有树 
林的青山，至于没有树林的童山，那不叫“图尔”。这种种注解之 
歧异，就是因为见解不同，并不是传述错误。经注家对于经文的 
意义，有不同的意见，同样对于经文的文辞，也有不同的注解。 

诚然，圣门弟子与再传弟子对于这个问题，分为两派主张: 
一派不主张以意见注解《古兰经》,一派主张以意见注解《古兰经》。 
前一派如赛德 • 穆桑依布，他自己 说道： “有人问我 《古兰 经》文的 
意义，我答道：我不解释《古兰经》。”又如伊本•赛林说：“我请俄 
拜德为我解释经义，俄拜德说，你畏惧安拉吧！你庄重些吧！ 了 
解经义的人已经逝去了。”又如西沙米《阿尔瓦 特说： “我从来没 
有听见我的父亲注解过一段经文。”后一派主张以意见注解《古兰 
经》，他们认为隐藏研究经文的 心得， 无异于隐藏学问。抱这种主 
张的人占多数，如伊本•买斯欧德、伊本•阿拔斯、伊克勒迈等 
人，都是主张以意见注解经义的。然而他们不赞成未具备各种知 
识的人轻率地注解，譬如对于阿拉伯文没有完全懂得，不能正确 
了解文章，或对于《古兰经》没有精深的研究，不能分辨其中概括 
的或分析的文义者，都不配注解《古兰经》 t 同时，他们也反对带 
有教派成见的人如穆阿台及勒派、十叶派，带着派别的色彩去注 
解《古兰经》，让《古兰经》符合自己一派的主张。经注家最重要的 
信条，是应该使“信仰”跟随《古兰经》，不应该使《古兰经》迁就“信 
仰 

以各人意见为汴解 《 古竺殍 》 的 基础， 便是圣门弟子和再传弟 
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子注解《古兰经》的文辞与意义时发生差异的原因，他们的意见不 
同，非常明显，凡乎充满于《塔巴里经 注〉〉 中。 

阿拉伯蒙昧时代的诗歌、散文，阿拉伯蒙昧时代的风俗、习 
惯，伊斯兰初期的情况，穆圣所遭遇的迫害，穆圣的迁徙，历次 
的战役与祸端，产生教律的原因，敕降某节经文的社会背景…… 
等，都是圣门弟子和再传弟子注解经文的有力的根据。 

3. 基督教式与犹太教式的注解——还有一个泉源，也是多数 
经注家常常吸收的地方。原来， 人类的 理智，有一种穷根究底的 
习惯，这种习惯使经注家每闻一节经文，必追求它的究竟。《古兰 
经》说：“有一群洁身自爱的少年，带着一只狗隐身于山洞中。”经 
注家必问那只狗的颜色是什么？《古兰经》记载着一人被杀、先知 
母撒(摩西)命族人宰杀 一牛： “你们以牛的一部分击尸身，死身便 
能复活了”。经注家便追问，是牛身上的哪一部分？《古兰经》 说： 
“洪水泛滥，先知努海(诺亚)造船以载门徒”。经注家必问先知努 
海的船是什么样的船? 《古 兰经》叙述母撒的故事说 t “有一个小孩 
被杀。”经注家必问，那个小孩姓甚名谁？《古兰经》说:“你(伊伯拉 
欣)取四只鸟来，撕碎了分投诸山；然后你再呼唤它们•它们必很 
快地飞到你跟前。”经注家读到此处，必问四鸟是什么鸟？ 《古兰 
经》 说：“郁苏福说：父亲啊!我梦见十一颗星同太阳围绕着我，向 
我膜拜。”经注家必问十一颗星是哪一类星？诸如此类，不胜枚举。 
经注家又见《古 兰经》 曾指示创世之初的情形，他们就进而追问造 
化天地的始末。当《古兰经》里提到有关先知的事情时，经注家必 
进而追根究底，求个水落石出。他们这种欲望，只有《旧约》和《旧 
约》的注释才足以满足。甚至只有《旧约》注解里面的神话、传说才 
足以满足，当时犹太教徒奉伊斯兰教的很多，犹太教式的故事，就 
滲入伊斯兰教徒中了。他们用这一类故事传说来注解《古兰经》， 
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一般圣门大弟子如伊本•阿拔斯等人，也是加以采用的。相传穆 
圣曾 说过： “有经典的人①告诉你们的话，不可过信，也不可抹 
杀。”但事实上，圣门弟子不但相信，而且还加以征引，倘若翻开 
塔巴里等人的《古兰经注》，便可以得到很多这样的例子。譬如： 
“你们只见安拉与天神由白云中而来”这段经文，便出现了许多注 
解。当日，伊本•阿拔斯常和卡尔白•艾哈巴尔在一起，听卡尔 
白的讲述。伊本•赫尔东说 的好： “阿拉伯人既不是信士，也不是 
学者，而是不识字的游牧人，他们如普通人一般，要知道一些关 
于造化的原因、创世的情形、生存的秘密，便去领教犹太教徒或基 
督教徒。而不知那时阿拉伯的犹太人也同他们一样，都是游牧人、 
所懂得的无非是普通教徒所知道的东西。这般犹太教徒，大半是 
希木雅尔族奉教的。他们后来改奉了伊斯兰教，依然坚持创世、战 
史一类与教律无关的传说。如卡尔白 • 艾哈巴尔、瓦赫布 • 穆南 
比、阿布杜拉 • 赛兰便是这一流的人物。因此， 《古 兰经》注里充 
满了这类和教律无关的东西，应否遵从、又无法断定。而经注家 
们，过分宽容地接受过来，于是经注里便充满了犹太教式与基督 
教式的传说。” @ 

这个时代的经注家 这个时代，圣门弟子中从事注解《古兰 
经》的，只有少数的几个人，注解较多的有阿里、伊本•阿拔斯、 
伊本 • 买斯欧德、卡尔白 • 伍白叶等人，其次为赛德 • 撒比特、艾 
布•母撒 • 爱施阿里、阿布杜拉 • 祖白尔诸人；我们现在只将前 
四人提出来说一说，因为这四个人把经注传到各城学校的最多，这 
四个人在经注方面所以有广博的成就，首先由于他们精通阿拉伯 


① 指犹太教徒和基督教徒。——译者 

② 伊本*赫尔东，《历史绪论》,第367页。 



218 第六篇宗教学活动 

语，熟悉阿拉伯语风格，又经常同先知生活在一起，他们有可能 
熟悉《古兰经》产生时的社会背景。同时，他们都不敢以个人的意 
见注解《古 兰经〉 h 只有伊本•阿拔斯是例外，因为伊本•阿拔斯 
在青年时期，从圣门弟子求学，传述圣门弟子的学问。这四个人 
如以传述经注的多寡来论，应以伊本_阿拔斯为首，伊本 • 买斯 
欧德其次，然后是阿里和伍白叶。然而这个次序，是指后人从他 
们传述的多寡来定的，并不论其真伪。后人假托伊本 • 阿拔斯和 
阿里而传述的经注，似乎较其他两人为多。首先因为伊本 • 阿拔 
斯和阿里，都是先知家族，假托二人而捏造的东西，容易得到人 
们的信仰与尊重，这是别人做不到的。同时因为阿里为十叶派最 
崇拜的人，十叶派为提高阿里的地位，不惜假托阿里的名义捏造 
经注。伊本 • 阿拔斯是阿拔斯王朝的祖先，阿拔斯人为要表扬祖 
先的光荣，又不惜假托伊本•阿拔斯，捏造种种传说，以讨好于 
王朝。譬如伊本•艾布•遮木赖说：“阿里说，倘若有人要我注解 
《古兰经》第一章的意义，足以使七十支胳驼驮负的分量，我也能 
够做到。”艾布•图费尔说：“我听见阿里演说时候说，你们问我 
吧？指主发誓，无论你们问我什么，我都能答复，你们问我 《古兰 
经》吧【指主发誓，任何节经文，我都知道他是在夜间降的，或是 
白昼降的，在平地降的，或是在山中降的。”这种妄诞不经的传述， 
不加分析便知是伪造的。假托伊本•阿拔斯而传述的经注，更是 
不胜枚举，任何一节经文，多少总有伊本•阿拔斯的 意见； 假托 
他的传说，实在太多 r 。 ① 

伊本•阿布德•哈康说：我听见大教长沙裴尔说，由伊本•阿 
拔斯所传述的东西只有一百段圣训是可靠的。②假使沙裴尔的话 

① 此处列举数十个传述者的姓名与世系，略去未译。——译者 

② 苏郁退叶：《阿尔依提高尼》，卷2，第225页。 
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是真的，则可以证明后来假托伊本•阿拔斯的伪造者之多，又可 
以证明后来的传述家是怎样的善于作伪了。① 

这种伪造的经注，其实也有它学术上的价值》伪造的经注, 
也不是信口开河，胡乱编造的，在很多的情况下，乃是努力从事 
学术钻研的成果。其没有价值的地方，在于假托阿里或伊本•阿 
拔斯其人。 

将后人所传述的伊本 • 阿拔斯等人的经注概观一下，可以看 
出其内容不出上面提到的《传述的经注》、《意见的经注》以及《以色 
列式的经注》三个来源。 

圣门弟子以后，再传弟子中也有一部分著名的传述家，穆查 
西德、阿脱邑、伊克勒迈、赛德•朱拜尔等，这班人都是伊本. 
阿拔斯的学生，全是释奴。伊克勒迈还是伊本•阿拔斯本人的释 
奴。他们从伊本•阿拔斯所传述的经注，多寡 不一； 后来的学者， 
对于他们的信任也不一致。其中以穆查西德由伊本 • 阿拔斯所传 
的经注最少，却是最可靠的,所以大教长沙斐尔和圣训家布哈串 
以及其他的学者，都十分信任他。同时也有一部分学者，不采取穆 
查西德所传的经注。根据伊本 • 赛德在《人物传记》一书的记载: 
有人问艾尔 麦诗： 为什么一般学者不采用穆查西德所传的经注? 
艾尔麦诗说：因为一般学者，认为他常去领教奉伊斯兰教的犹太 
教徒与基督教徒的缘故;②但是却没有一人否认他的忠实。阿脱邑 
和赛德 • 朱拜尔二人是很忠实可靠的。伊克勒迈由伊本 • 阿拔斯 
所传述的经注最多 • 他本是伊本•阿拔斯的释 、奴。 他原为马格里 
布的柏柏尔人 t 后人对于他的传述的评价，也很不一致。③ 


①此处列举数十个传述者的姓名与世系，略去未译 3 ——译者 
③伊本_赛德：《人物传记 卷5, 第344页。 

⑧此处列举经典著者之姓名，略去未译。 —— 译苦 
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再传弟子时期，犹太教徒和基督教徒改奉伊斯兰教者渐多， 
一般人又喜欢分析《古兰经》所指示的关于基督教与犹太教的事 
件，所以以色列式的经注，更加庞杂了。我们研究《塔巴里经注》 
后，知道那类犹太教式的经注，大部是瓦赫布•穆南比传述的。 
在前面提到过，瓦赫布•穆南比原是也门的犹太教徒，奉伊斯兰 
教后，便将犹太教经典里面的传说、故事，滲入伊斯兰教，并非 
经过精细的思考.也不合于学术的研究。而伊斯兰教徒也就宽宏 
大量地接受过来，有如伊本 • 赫尔东所说的那样。至于基督教式 
的经注，则大部分是塔巴里从伊本•朱莱吉传述的。根据宰赫比 
的记载，伊本 • 朱莱吉原是东罗马人，是一个基督教徒。一部分 
学者说他捏造圣训，为了享乐，曾娶妻九十人。他是伊斯兰教后 
第一个从事著作工作的人。①他于伊斯兰纪元80年生于麦加，卒 
于150年。曾周游伊斯兰各地，如也门、巴士拉、巴格达。② 

圣门直传弟子和再传弟子时代的学者，已开始从事于经注的 
著作，他们的著作方法如出一辙。他们先研究经文，然后又依循 
历代传述者的世系，直溯到传述的第一人，这个时期的经注著 
作，没有遗留到现代来，遗留到现代的，是后一代人的著作，最 
著名者如塔巴里。 

氺氺 氺 

任何一个时代的 《古兰经》 注，都不免受当时学术活动的影响。 
《古 兰经》 注不啻是各时代的学术思想、宗教派别所反映出来的一 
个缩影。由伊本 • 阿拔斯到穆罕默德 • 阿布杜③都没有例外的。 


① 伊本 • 罕里康《《人物 传记》 ，卷1，第405页， 

② 同上书，第405页。 

⑨穆罕默德•阿布杜，埃及近代著名哲学家，有《古兰经注》及《伊斯竺哲学》等 
著作，1905年卒。-译者 
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甚至研究任何一时代的经注之后，就可以知道当时学术活动的状 
况，和当时所流行的学派、教派。 

圣门直传弟子及再传弟子时代的经注，大抵限于宇面的解释。 
譬如《古兰经》中：“你们不可抽签预卜！ ”这一句话，原来是指蒙昧 
时代的阿拉伯人，出外之前，必柚签预卜，以测吉凶，而定行 lb 
安拉禁止这种迷信，就降上面那节经文。当时的经注家，仅解释 
词义及其时代 背景; 但后来的经注家，却把犹太教式、基督教式的 
许多传说附会上去。在这般人的经注里，还找不着一点法律创制 
和教派之争的踪迹。到“定命论”等教派产生之后.经注里才有教 
派之分，每个经注家各人根据自己对于“善恶前定”，或“意志自 
由”的主张，作为注解经文的标准。后来法学的活动扩大后，经注 
家又才开始根据《古兰经》的原文，创制律例。此外如经注里文法 

的规则&修词的格式、伦理的标准 等，也都是在各种学术发 

展之后，才进入经注学的领域里面去的。 

第二章圣训学 

“圣训”(哈底斯）是指先知穆罕默德的言语或行为、或指示而 
言。穆圣以后，圣门弟子所传述的言行也列入圣训的范围。原来 
圣门弟子，跟穆圣在一起生活，得亲聆他的言语，亲睹他的行为, 
便把从他所见所闻的言行传述出来^后来再传弟子，跟直传弟子 
在一起生活，又从他们处间接听到。所以凡由穆罕默德或由直传 
弟子，再传弟子传述的言行，都属于圣训（哈 底斯父 

圣训在宗教中的价值很大，它的地位仅次于《古兰经》。《古 
兰经》里有许多经文的意义是笼统的，或是泛指的，或是一般性的; 
穆圣的言行便阐明它，范围它、指定它。 比方： 《古兰经》笼统地 
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命人礼拜，没有加以分析，穆圣便阐明礼拜的时间，礼拜的仪式。 
《古兰经》禁人饮酒：“饮酒、赌博、祭神、抽签全是恶魔的 行为， 
你们远远的避免它！ ”然而，酒的真意是什么？禁酒禁到什么程度？ 
凡此种种，圣训都予以详细的说明。 

同时，穆圣经历过的事件 • 对于问题的答复、对于应酬交往、 
对于战争与和平的措置，诸如此类的事件，有的有古兰明文的指 
示、有的没有明文的指示。没有明文规定，但经过圣训解释后 
也和有明文规定一样，同是立法家创制的根据。因此，宗教家对 
于圣训异常重视。 

穆圣时代、圣训还没有象《古兰经》那样记录下来。穆圣曾命 
书写家记录《古兰经》，然而这班书写家，并未记录《古竺经》以外 
的东西。反之，穆圣曾禁止门弟子记录圣训，穆斯林在他的《圣 
训实录》中，根据艾布•赛德的 传述， 穆 圣说： “你们奠记录我的 
言行，谁写了《古兰经》以外的东西，叫他抹去。传述我的言行， 
是无妨的*假托我的名故意捏造的，让他身陷火狱布哈里根据 
伊本 • 阿拔斯的传述说，“当穆圣病危痛苦之际说道：你们拿一 
个本子来.我为你们写下-本书，使你们以后不致迷途。欧默尔 
说，先知病情已经严重了，我们有了安拉的经典，已足够了。” 

的确，有若干圣训证明，在穆圣时代，已经从圣训中写下许 
多篇章了。据布哈里根据艾布 • 胡赖勒的 传述： “征服麦加之年， 
赖易思族人杀死一个胡查尔族人，胡查尔族人又同样杀了一个赖 
易思族人。事为穆圣所闻，穆圣便骑上胳驼，对众人发表演说道: 
‘安拉禁止在麦加杀人，安拉叫先知和信士保护麦加。我之前和我 
之后的人，在麦加杀人都是非法的。从现在起，在麦加砍树伐木， 
是非法的；路拾遗物是非法的，为呼告失主而拾起遗物者无罪。 
杀人者，有两种断法：或罚赎，或交给被杀的亲属去偿命。’穆圣 
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讲到这里.一个也门人起来 说道： ‘安拉的使者，请你为我们写下这 
段讲词吧！’穆圣便对左 右道： ‘你们为某人写下来！’同样.伊本 * 
阿慕尔也说：他在穆圣前，每有所闻，必记录下来”。 

一部分学者想调和上述两段圣训的矛盾说：穆圣禁止记录圣 
训，乃是在 《古兰 经》敕降之时，恐怕圣训与 《古兰经》 混清起来。 

总而言之，在这个时候，记录圣训之事还未普遍，也没有记 
录的规定，如记录《古兰经》那样。 

穆圣死后，遗留下已经记录下来的书籍只是《古兰经》及若千 
未经记录的圣训 I 那时候圣训的传述，多半是根据门弟子的记忆， 
而不是根据册页。 

假使发生一桩《古兰经》里没有明文判断的事件，圣门弟子中 
有人确记穆圣时代也发生过类似的事件，穆圣当时已经有过判断； 
这也是为门弟子所传述的一种圣训。此外，如穆圣时代发生的战 
争，以及他对于人们的诺言、瞀告，都是门人传述的资料。 

一部分圣门弟子.不愿意多传述圣训，因为，一方面恐怕流 
于错误，另一方面又恐怕人们重视圣训而忽略《古兰经》。据谷尔 
图比在所著《学术释明集》中的传述：“古 莱兹. 卡尔 白说： 有一 
次我们要到伊拉克去，欧默尔陪送我们,到了哈拉 勒时， 欧默尔 
做完大小净后，对我们说道，‘你们知道我为什么送你们吗？’从 
尺道 s ‘我们同为圣门弟子.所以你送我们。’欧氏道：‘你们现在 
将到一个诵《古兰经》嗡嗡然如蜜蜂之声的地 方去； 你们别以圣训 
去分散他们的心；多教他们《古兰经》的正确的读法，少传他们圣 
训。你们去吧！我是你们的同伴。’古莱兹到了伊拉克，伊拉克人 
要求他传述圣训，古莱兹说，‘欧默尔禁止我们传述。’”一部分门 
弟子，每闻人传述圣训，必求其 证1 据哈康的传说，“有 一个老 
妇人对哈甩发艾布•伯克尔 说道： ‘我对我亡孙的遗产应当有继 
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承权。’艾布 • 伯克尔道：‘我在天经里没看见过这种规定，圣训 
里也没有这种说法。’艾布 • 伯克尔又问左右，谁听穆圣说过这样 
的话。于是穆伊拉证明穆圣曾准许她承受遗产的六分之一。艾布 • 
伯克尔又问：‘还有谁听见?’于是伊本 • 买斯勒迈承认自己也是听 
见的。艾布 • 伯克尔便断六分之一的遗产给老妇人。”穆斯林和布 
哈里二人引证艾布 • 赛德的传述说：“有一次我和辅士们坐在一 
起，忽然艾布•母撒神色恐怖地走过来。众人问他道 I ‘你为何 
这样害怕？’答道：‘欧默尔召我去见他，我去时连请三次都未见 
我。’后来欧默尔问艾布 • 母撒道： 4 你为什么不来见我?’ 答道： 

‘我到门口连请三次，未见允许，故退回；因为穆圣 说道: 三次请 
见而未得允许，则应退出。’欧默尔道：‘谁是见证?’艾布•赛德 
为他证实了。欧默尔对艾布•母撒说* ‘这确是圣训，我不冤枉 
你。’ ”相传阿里每听有人传述圣训，必叫传述者盟誓以见信。 

因为伊斯兰教初期，圣训未经记录下来，圣门弟子的传述， 
仅凭记忆，而穆圣自奉使命到逝世，二十三年的言行，后人难以 
尽记> 于是便有人假托穆圣之名，伪造圣训。伪造圣训的事实， 
大概在穆圣生时就已发生了。如穆圣说 •. “假托我的名故意捏造 
的，让他身陷火狱。”这似乎已经有人伪造圣训，他才说这样的话。 
穆圣死后，假托伪造，更加容易5而考证真伪，允为困难了。穆 
斯林引证伊本•阿拔斯的传述说：“以前我们常述圣训，因为那 
时，还没有假托圣训的事；如今有人自甘卑贱，随便作伪，我们 
便不再传述圣训了。”又 说:“ 有一个叫白西拉的人往见伊本•阿拔 

斯说道《 ‘圣训说 ’伊本 • 阿拔斯急忙拦着他不准他说下去， 

并掉头不顾。白西 拉道： ‘伊本•阿拔斯，为什么你不听我说话? 
我把圣训告诉你呀，你不愿意听吗？'伊本•阿拔 斯说：‘从前 ，我 
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们每闻人传述圣训之时，立刻正眼注视着《倾耳恭听着；自从有 
人自甘卑贱.随便作伪以后，我们除自己知道的，就不再听别人 
的传述了。’” (1) 根据苏福扬 • 俄依尼的 传述： “伊本 • 阿拔斯得到 
一个手卷，记载着攻击阿里的话，伊本•阿拔斯将大部分涂去， 
只留下手肘长的一部分。他的意思是，这本冗长的手卷> 几乎全 
部是假造来攻击阿里的，可靠者，不过仅有手肘长的一部分而 
已，因此将虚伪的大部分抹去。”远征胜利后，波斯、罗马、柏柏 
尔、埃及、叙利亚等战败国的人民 * 奉伊斯兰教者日多，而这班 
人对于伊斯兰教的信仰，非常浅薄，于是，伪造圣训之事，多到 
惊人的程度，甚至充塞于山野之间。最善于伪造的是阿布杜•克 
林，伊本 • 阿丁曾说:“当人们审判圣训伪造家阿布杜*克林时， 
阿布杜•克 林说： 我造作的圣训四千段，我以自己的私意判断某 
种为合义的，某者为非义的。”②这阿布杜*克林乃穆阿尼•查伊德 
之舅，有人以为他实在是摩尼教徒。他造作的圣训，全是真伪难 
分，使人迷惑的东西，当中有一部分还更改了教律。③伪造圣训 
之事是非常多的，如罕百里曾收集圣训数千段，而他自己却说， 
真实的没有一段。又如布哈里《圣训实录》共收圣训七千段，重复 
的三千段；据说布哈里收集圣训共得六十万段，都是在他的时代 
辗转收集的，后来经过选择考证后，他认为真实可靠的仅有七千 
段。苏福 扬说： “査白尔传述圣训约三万段，而我认为真实的，没 
有一段。”伪圣训之多，由此可见。大概因为一部分伪造家以为伪 
造圣训，对干道德没有什么损伤对于宗教亦没有什么妨害。根 
据穆斯林引证穆罕默德•亚赫雅传述他父亲说过的话，“在我看 

①②见穆士林，《圣训实录》。 

③见阿尔巴格达底,《教派之分歧夂 
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来，一般廉洁的人，最虚伪的事，莫过于他们假造圣训。”穆斯林 
解释这句话说：“造作伪圣训之事，成为一般廉洁者口头习惯， 
并非蓄意作伪的。”一部分人，心存善念，自以为凡所收集者， 
全是正确的。这样的人原是忠实的，不过轻信人言；于是人们 
往往为他们的忠实所欺哄，而接受了他们所传述的东西如伊 
本 • 穆巴勒克是二个忠实的人然而他对任何人的傅述都是接受 
的。又有一部分人以为倘使传述的言词正确，则虽假托于穆 
圣也不要紧。哈立德•赛德曾引证穆罕穆德*赛德传述他父 
亲 的话： “假使传述的言词善良我看伪托是无妨的。”又如 
艾布•札尔法便造出了许多用意善良的圣训。还有一部分人， 
以为造作使人希冀福泽，恐怖罪罚的圣训是可以的。纳瓦威 
说：“所以一般近似廉洁的无知之人，便相继造作这类的圣训 

r。” 

伪造圣训的原因： 

u 政争 如阿里与艾布 • 伯克尔之争，阿里与穆尔威雅之 
争.伊本 • 祖白尔与阿布杜勒 • 马立克之争.倭马亚人与阿拔斯 
人之争 I 这都是伪造许多圣训的原因。伊本 * 艾布•哈底德在所著 
“辞章之道注释”中说：“歌功颂德的伪圣训，开始于十叶派，他们为 
了歌颂阿里而造作了许多圣训以攻击敌人，如‘弓手’的圣训，‘进 
攻魔井’的圣训…… 等。 艾布 • 伯克尔一派看见十叶派如此，便也 
为艾布 • 伯克尔伪造了许多圣训，和十叶派针锋相对…… . 于是， 
t 叶派更把伪造圣训的范围扩大，甚至指一部分门弟子及再传弟 
子为异教徒……艾布 • 伯克尔一派则拚命攻击阿里和阿里的两个 
儿子，有时攻击他们思想上的毛病，有时攻击他们政治上的错误， 
有时攻击他们贪恋尘世。其实两派人的褒贬都是无谓的，以阿里 
和艾布 • 伯克尔二人的彰明昭著的德行，绝不需要他人以宗派来 
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加以标榜的。”① 

阅读许多圣训之后，必感觉其内容不是拥护傣马亚人、或阿 
拔斯人、或是十叶派人，就是反对他们。如相传穆罕默德提到穆 
尔威雅时曾说：“真主啊！你从罪罚与审判上保护他，你把经典 
传授给他! ”又如阿慕尔曾传述过这样一段圣训：“穆圣说过，阿里 
的子孙不是我的后裔，而是安拉的托付者、信徒中的廉洁者。”伊 
本*阿勒法曾说过，关于赞扬圣门弟子的伪圣训，大部是人们在 
倭马亚王朝时代编造出来迎合倭马亚人与贬责哈申族人（穆罕默 
德和阿里之族）的 。夂 

为颂扬阿拉伯部落而编造的伪圣训，也属干这一类。当时各 
部落常常互相争夺领导权、 S 相夸耀荣誉与高贵。于是.便出现 
T 夸荣赛誉一类的圣训，有如诗歌一样。因此，如歌颂古莱氏人、 
麦地那人、瓦吉奈人、木基奈人、艾斯勒麦、伊法尔人、爱施耳 
里人、希木雅尔人……的圣训，便到处都是了。 

一 方面，阿拉伯人伪造圣训，同波斯人， 罗马人争荣： 另一 
方面 * 波斯人、罗马人、埃塞俄比亚人、土耳其人，也编造圣训， 
同阿拉伯人比美。③ 

乡土观念也是伪造圣训的一个原因，任何一个大地方.都有 
若干伪圣训夸耀它。麦加、麦地那、伍候德山、也门、叙利亚、 
耶路撒冷、埃及，波斯…… • 都有若干伪圣训来加以颂杨。总之， 
党派、部落、乡土……等等观念，都是伪造圣训的最主要原因之 


2. 哲学和法学派别之争 宗教哲学家对“定命 论”， “意志自 


①②伊本 • 艾布 • 哈底德*《辞章之逬注释》，卷3 ,第17页 
③这一类予训，收 m 在《圣训易知眾》中者很多。 
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由论”等等问题、意见分歧、主张不同> 于是各造圣训，以为自己 
的学派辩解；甚至许多琐碎微末为穆罕默德所未接触过的问题， 
以及敌对学派的名称，敌对学派首领的姓名，攻击敌对学派及其 
首领的言论……等，都产生了许多伪圣训的明文。在教律方面也 
是这样，许多不同的法学派别中，几乎都有圣训，支持这一派或 
那一派。譬如在艾布 * 哈宜法看来，正确的圣训很少，伊本•赫 
尔东说，艾布•哈宜法只承认十七段圣训是正确的。但是在艾布 • 
哈宜法自己的著作中，却又充满了数不清的圣训。他引证的圣训， 
有的很近似法律条文。此处不能一一列举这一类伪圣训的例子。 

3. 逢迎遨宠 ——有一部分伪装的学者，为了博取哈里发和 
王公们的欢心 • 而伪造圣训去逢迎讨好。如 相传： “伊雅斯•伊 
卜拉欣去见哈里发迈赫底，知道迈赫底欢喜玩弄鸽子，伊雅斯便 
为迈赫底讲述了一段 圣训： ‘必须有胳驼、战马和鸟的人，才足以 
和人争胜/迈赫底听后，赏给他一万迪尔汗(银币名） 6 当伊雅斯 
站起来要走出去的时候，迈赫底对 他说：‘我 看你的后脑，简直 
是一个捏造圣训的人的后脑，’穆圣并未提到 ‘鸟’ 字； 又说： 4 伊雅 
斯这样说，无非为了讨好于我们而已。’”① 

4 - 有些人过分夸张善行，过分强调“副功”，因而伪造圣训 
者，认为凡不违背教律中“有关合义”与“非义”的条文者，都许可 
伪造圣训。于是在圣训书中，充满了颂扬个人德行的东西。如瓦 
赫布 • 穆南比这个人，并未见过穆圣，而居然也有若干圣训表扬 
他。 圣训中，又充满着颂扬古兰篇章的东西，如相传伊斯美尔* 
努哈曾将《古兰经》的每一章都加以颂扬，并解释读了某一章便获 
得某一种善报；他有时说是根据伊克勒迈的传述。有时说是根据 


①见苏布退，《穆士林圣训实录汴释》，卷2,第152页。 
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伍白邑•卡尔白的传述。这-类圣训，都被转录在《白塔威经注》 
中每一章经文的末尾。有人问伊斯美尔 • 努 哈道： 这些圣训从何 
而来？伊斯美尔答道：我看见人们只注意艾布 • 哈宜法的法典和 
易斯哈格的圣战史，他们都不再背诵《古兰经》了，因此，我编 
造了这一类圣训，促使人们重视《古兰经》，以符合安拉的意图 

同样，在神秘派哲学中也渗入不少这一类圣训，许多故事也 
和圣训混淆难分。 

5. 强调经训 ——伪造圣训的另一个更重要的原 因是： 由于人 
们过分强调经训，对于任何学问，必须和古兰、圣训紧密结合， 
才加以重视，除开经训以外的学问，便认为没有多大价值。因此 
根据“创制”而产生的律例，便远不如根据圣训而解释的律例有价 
值。甚至这个时期的很多学者，竟根本否认创制的律例，认为没 
有任何价值。一部分学者并诬蔑从事创制的人，有若干好的格言 
和教训，由于是来自印度、希腊、波斯，或来自《新旧约》的注释， 
就很不受重视；人们便将这些外来传说，全部染上伊斯兰教的色 
彩，以便人们能够接受。于是圣训便成为他们假托伪造的一道大 
门，他们毫无忌惮地作伪。因此在圣训中，便有捏造的律例、有 
印度的格言，有琐罗亚斯德教的哲学，有以色列式和基督教式的 
教训。 

氺氺氺 

伪造圣训引起的混乱，使一般忠实学者很烦恼，他们从事于 
考证、辩伪和澄清的工作，而且采取了各种途径。 

首先研究圣训的传述线索,就是研究历代圣训传述者的 世系: 
某甲传自某乙，某乙传自某丙，某丙传自某丁……，一直追溯到 

①苏布退，《穆士林圣训实录注释》,卷2，第125页。 
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穆罕默德 本人。 研究传述线索后，可以考证出传述者是忠实的. 
还是虚伪的，传述者是不是有捏造圣训以宣传异端的可能。穆士 
林的《圣训实录》在序言中曾引证伊本 • 西林的话：“圣训研究家 
在起初本来是不追究世系的，到政争的祸乱发生后，才开始追究 
传述者的 历史： 如果属干正宗派，便接受他们的传述,如果属于 
异端派，便不接受他们的传述。” 

圣训研究者，对传述者作研究分析：谁是可靠的，谁是不可 
靠的。将不可靠的传述者和历史传录者的破绽发现出来。 

大多数的圣训研究家，认为圣门直传弟子，全是忠实可靠的， 
并未以恶意指责他们，相信他们中的任何一个人都是不会说谎的. 
有少数的学者，对待直传弟子也和对待其他的人一样。安萨里说： 
“指掌管前古后今各民族的安拉 发誓： 直传弟子的正派是明显的， 
因为安拉使他们成为正派人，曾在天经里赞扬他们。我们对他们 
是相信的，除非其中有人明知而故犯恶罪。因此，对于他们的可 
靠问题，不必再加考查。 …… 有人主张，直传弟子的情况和别人 
一样，应当加以研究。有人又认为，直传弟子在初期是正派的， 
到政争与仇恨发生之后，情况就发生变化了，流血之事也出现了。 
故对直传弟子就必须加以分析……。后来有人对“直传弟子”(苏 
哈白）一宇的解释，认为是专指跟穆罕默德在一起，不离其左右 
的人而言。”① 

其实，即使在直传弟子时代，他们互相间也似乎是有评议的。 
把某些人看得高一些，某些人又低一些。前面 提到： 直传弟子中 
有人听见别人传述圣训，必向传述者追问证据，甚至追问得很广 
泛。据艾布•胡赖勒传述了下面一段圣训：“抬灵柩的人，必须 


①安萨里 * 《阿 尔木斯讨西 斐》， 卷1，第165页。 
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先作小净。①因为谁也不知道，他的双手是放在什么地方过夜的。” 
但伊本•阿拔斯不接受他的传述，他说抬一个千木匣，不需要作 
小净。义相传：“盖斯的女儿法提玛曾说过 t 她的丈夫离弃她后， 
穆圣并未判断费用和住宅给她。而是对她说：你到媪姆•买克图 
木的儿子家里去守限吧!②因为他是一个瞎子。但是欧默尔不相 
信她这段传述。 说道： 你们不要 凭着一 个妇人的话，拋弃了天经 
和圣训。我们不知道她说的是真或是假 I 她记忆得正确或是不正 
确。阿绮涉说：难道她不畏惧安拉吗?”@象这样的事是很多的。 

总之，圣训研究家——特别是在后一时期，对于直传弟子的 
可靠是肯定的，并未对任何人加以指责，也没有指岀是什么人伪造 
圣训。他们的批评与驳击，只是对直传弟子以后的人。 

教派之争对于传述者的肯定与否定影响特别大，正宗派人否 
定十叶派中的许多传述者，甚至认为凡阿里的朋友和阿里的党徒 
听传述的关于阿里本人的“圣训”，都是不可靠的。仅承认阿布杜 
拉 * 马斯欧德的门人的 传述。 同样，十叶派人也否定正宗派的传 
述者，十叶派人只承认本派人传述的圣训。这一派人所肯定的， 
踭一派 人加以否定。宰赫比说 t “没有两个学者共同肯定一段不 
太可靠的圣训，也没有两个学者共同否定一段可靠的圣训。”这话 
虽然有些夸张，但是屯可以看出对圣训的看法是如何分歧了，例 
如有关伊斯兰初期最杰出的历史学家伊本 • 易斯哈格的评价问 
题*格它德认为易斯哈格有生一日，学问在人间就存在一日；尼 
撒伊却认为易斯哈格并非饱学之士；苏福扬认为易斯哈格之饱学 


① “小净”为伊斯兰教徒在祈祷前的仪式，即洗面部和两手、 两足。 另外有“大净” 
f 义式，即沐浴全身。——译者 

② 按《古兰经》规定，妇人丈夫死后，或离婚后，必须等候四个月零十天，才能 

出嫁。这叫“守限”，即守四个月零十天的限期。-译者 

③ 见苏布退：《铲士林圣训实录注 
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无可置辩；而达勒•古图比则不但否认了他，而且否认了他的父 
亲。马立克甚至说，他不过是一个说谎的人……。 

圣训学者考证一段圣训之真伪，曾制定了一些原则，此处不 
再 详述。 他们对于圣训传述系统之重视，甚于对圣训原文之重视。 
很少从原文去研究，是否合于穆圣时代的社会背景？是否与当时 
的事实相抵触？是否仅仅是一些哲学的文辞，而不符合穆圣的言 
谈习惯？是否在“分析”或“界说”方面近似教律条文？这样就原文 
本身从事研究者，十不得 一 ，甚至如布哈里这样对圣训学有精湛 
研究、有高度成就的人，也不能免。有若干圣训，若根据历史事 
实和生活体验去研究，本来应当完全否定的，然而布哈里却只从 
传述者的线索方面去研究而加以肯定。如 t “百年之后，世界上 
不再有生物的存在。”又如：“每日清晨若用椰枣七粒，直到当日 
深夜，不会中毒、中魔。”这样的圣训，布哈里竟认为是真的。 

圣训学家根据圣训的强弱，把圣训分为几类《 —类称为“连 
续的圣训”，一类称为“单传的圣训”。“连续的圣训”是根据许多 
忠实可靠的人连续不断地传述，直溯到穆圣！这一类圣训对学术 
是有益的。有人说，这一类的圣训仅有一段。也有人认为“连续 
的圣训”不超过七段。“单传的圣训”没有连续不断的传述者，大 
多数法理家和法学家认为这一类圣训，对于学术没有什么价值。 
但如果具有一定的正确性时，可以遵行。他们文根据“单传圣训” 
的强、弱，将它分为若干类。 

木幸 氺 

圣门弟子传述旱训有多有少。传述最多者为艾布•胡赖勒， 
穆民的母亲阿绮涉、伊本•欧默尔、伊本•阿拔斯、查比尔、艾 
奈斯•马立克……等人。艾布•胡赖勒传述五千三百七十四段， 
阿绮涉传述二千二百零十段，伊车 * 欧默尔和艾奈斯的传述大约 
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与阿绮涉相等。查比尔和伊本 • 阿拔斯所传约一千五百段以 t 。 
此外，欧默尔传述约五百三十七段，但实在由他传述的不过五十 
段。①这班人所以能多所传述，乃由于他们跟穆圣生活的时期很 
长，从穆圣听到的话较多。 

!£布 • 胡赖勒为也门道斯族的人、原名阿布杜拉，或阿布杜。 
拉赫曼，外号艾布 • 胡赖勒，意即“小猫之父”，因为他养着一个 
小描。他自己说过 s “我当初在家牧羊，我有一只小猫，夜间我 
将它放在树上，白天我让它跟着我以此为乐。因此，人们称我 
为“小猶之父”。②他于伊斯兰纪元 7 年奉伊斯兰教，常常追随在 
穆圣的左右。哈里发欧默尔派他到巴林做地方官；不久免去。后 
来欧默尔又起用他，他辞而不就，住在麦地那，卒于伊斯兰纪元 
57年。 

伊本 • 古太白在所著《阿尔 • 麦阿申弗(知识 )》 中引证艾布 * 
胡赖勒自己的话说：“我出生时就是一个孤儿，孤苦流浪；为了 
饱腹而出卖苦力，做过爱宰瓦尼的女儿布斯莱的雇工。她的家人 
坐息的时候，我在旁边侍候；他们乘骑的时候，我在一旁歌唱。 
后来安拉将她嫁给了我，感谢安拉使宗教建立，使艾布•胡赖勒 
成为一个伊玛目”。伊本•古太白说，艾布，胡赖勒是一个善于 
诙谐的人，曾传 F — 些有趣的话浯。③ 

上面提到，绝大部分圣训在当时并未记录下来，仅凭记忆而 
传述。艾布•胡赖勒不仅传述从穆圣直接听到的，还传述从旁人 
间接听到的，有一次他传述一段 圣训： “遗精之后，可以不斋戒。” 
阿绮涉否认这段圣 经说： “穆圣有一次遗精但无梦,黎明时沐浴 

① 伊本‘哈兹木， 《 宗教与教派 》, 卷 4, 第 138页。 

② 觅伊本•爱西尔 | 《圣门 弟子传 记》。 

⑨伊本•古太白 （ 《阿尔麦阿里弗 〈知识 >»，第94页。 
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后，仍举行斋戒。”艾布 * 胡赖勒听见后说：“她比我知道，我不是 
直接从穆圣听到的而是从法兹莱听来的”。① 


艾布•胡赖勒传述圣训之多，很受圣门弟子的指责。穆斯林 
在所著《至圣实录》中曾引证艾布 •胡 赖勒的话说:“你们认为艾 
布•胡赖勒传述圣训太多，安拉是鉴査者，我原是一个可怜人， 
以服侍穆圣而得饱腹；当时迁士们忙于到各市场经商、辅士们忙 
于管理自己的财富。” 又说： “他们诧异艾布•胡赖勒传述圣训太 
多——安拉是鉴查者 —— ，他们认为为什么一般迁士和辅士传述 
的不多。我把原因告诉你们：因为当日我的辅士们忙于农事，迁 
士弟兄们又忙于到各个市场经商，而我则不离开穆圣左右，所以 
他们听不到的，我听得到，他们忘却了的，我能记得。” 

哈乃飞派遇到他所传述的圣训，若是跟“比较”法抵触的时 
候，便不采用。譬如关于扎上驼、羊的乳头，使乳贮藏数日，让 
乳囊丰满，欺骗买者，关于这个问题的处理办法，艾布•胡赖勒 
曾传述一段圣训《 “你们不要把驼、羊的乳头包扎起来。假使有 
人购买了扎过乳头的驼、羊，又挤过了它的乳，则有两种断法： 
如买者愿意要，就留下来；如不愿要，则退还卖主，赔偿半升椰 
枣子。”有人说 * “艾布 • 胡赖勒并非法学家，这段圣训跟比较法 
是有抵触的，因为挤了驼、羊的乳，又把驼、羊退回卖主，这就 
是侵犯了他人的财物，必须等价偿还，而半升椰枣并非等价。” 

—般伪造圣训者，借艾布•胡赖勒传述之多，又假托他的名 
义，伪造了许多圣训。 

阿绮涉是穆圣妻室中最受宠爱的。穆圣从麦加迁到麦地那约 
六、七个月之后，娶她为妻，一直和穆圣居住在麦地那 p 穆圣死 


①亦布退 • 《穆士 林圣讽实录注释》，卷20,第175页》 
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的时候，她十八岁，便开始参加了政治生活。她指责奥斯曼，又 
和阿里打仗。她异常聪明，学习过 《古兰经》， 熟悉蒙昧时代的文 
学。她在圣门弟子中有崇高的地位，关于宗教问题和教律问题, 
圣门弟子都向她领教。她既聪明，又和穆圣共同生活，所以能传 
述很多圣训，尤其是一般圣门弟子不易知道的、有关家庭事务的 
问题。死于伊斯兰纪元58年。 


圣门弟子各有自己的门徒，师承于他们，根据他们而传述， 
于是在各个时代，便形成了若干“传述系统”，各个系统都认为自 
己的系统才是正确的。直溯到艾布 • 伯克尔的线索是：伊斯玛 
仪•艾布 • 哈立德盖斯 • 艾布 • 哈基姆——艾布.伯 克尔。 
直溯到欧默尔的线索是，祖赫里——撤里姆——撒里伯之父—— 
撤里姆之祖欧默尔。直溯到艾布•胡赖勒的线 索是： 祖赫里- 
赛徳 • 穆桑伊布— 艾尔， 胡赖勒。直溯到阿绮涉的线索是：俄 
拜笃拉 • 欧默尔——哥希姆——阿绮涉……。 

冰章孝 

伊斯兰纪元一世纪过 去了， 哈里发中还没有人正式搜集圣训， 
就是说还没有集合直传弟子和再传弟子，把他们所占有的，而且 
认为可靠的圣训搜集起来，编辑成书，象《古兰经》那样。分送各 
个城市，作为标准本子 6 也许有人想到这样做，但那是异常困难 
的事。 因为穆圣死时，门弟子达十四万人，人人都听过一段两段 
圣训。甲听到的，乙未听到,乙听到的，甲未听到。况且门弟子 
又分散在各方，要搜集圣训，必须将他们统统集合在一起，从事 
讲述和编写工作，这是不容易做到的。纵然将他们统统集合起来， 
可是又如何能够将所听到的，所看见的全部讲述出来呢？这需要 
记忆而记忆又有赖于联系。因此圣训之编集， ji 乎成为无法克 
服的困难。但是从以后发生伪圣训的弊病而论，如果当日门弟子 
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们将所知道的圣训，记录 成册. 未经记录者 * 禁止传述，那对于 
伊斯兰教人，是很有用处的 c 

哈里发欧默尔似乎曾经有过搜集圣训的念头。根据祖赫里引 
证伊本 • 祖白尔的话说：“欧默尔决定搜集圣训后，便和圣门弟 
子商量，门弟子们赞成他的意见。经过一月的时间，欧默尔不断 
地向安拉祈求启发，但最后决定打消。他对圣门弟 子说： ‘我原 
曾提出搜集圣训，可是我想起过去有经典的人（指一神教），也曾 
在天经之外，写了一钱书本，后人遂抛弃经典，而专心他们所写 
的书本。指主发誓!我不能用任何东西来混淆天经。’” 

后来，哈里发奥马 • 阿布杜勒•阿齐兹时，也有意搜集圣 
训。根据马立克所著《穆宛脱圣训实录》的记载，奥马写信给艾 
布 • 伯克 • 穆罕默德说：“你注意搜集穆罕默德的言行，把它记 
录下来，我害怕学者们死后，圣训就会消失了 ”又 据艾布 •奈斯 
姆在《伊斯法汗史》中的 记载： “奥马曾写信给各地方长官：’你们 
注意穆圣的言行，把它搜集起来〖’” 

但是，我们找不到奥马搜集到了些什么，可能他照顾不及， 
而他的后继者也没有加以重视。到哈里发曼苏尔时，再提到这个 
问题。伊本*赛德在所著《人物传记》中曾引证马立克 的话： “曼苏 
尔去朝觐时对我说：‘你将你的著作抄录成冊，每一个伊斯兰城 
市分发本，命人们遵行，不准越出本子的范围。’我答道 〆 穆民 
的领袖！別这样做因为他们曾听到历代传述的圣训，而且都加 
以遵行> 让每个地方的人们自由选择吧！’”其实，曼苏尔的意思 
恐怕不仅是要马立克编集圣训集，令人们遵行 * 可能是要指定马 
立克的著作作.为伊斯兰教的正式法典，令伊斯兰各地遵行^■随着 
时代的推移，这种动机在马立克自己的著作《希勒叶》—书中更为 
明显。 《 希勒叶》中引证马立克自己的 话说： “哈伦•拉西得告诉我, 
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他有意将《穆宛脱圣训实录》一书悬挂在麦加大寺中，让人们遵 
行。我说，不要这样做，圣门弟子的意见不一致，又散居 各方; 
他们每一个人都是正确的。” 

总之，伊斯兰初期，还没有广泛地搜集圣训，仅赖口头和记 
忆而传述。虽有人从事记录，也不过是为自己个人记录而已。 

伊斯兰纪元 2 世纪， 各城的人们才开始搜集圣训，但也不广 
泛，而是搜集各人自己所认为正确的。伊本•哈哲尔在《布哈里 
圣训实录注释》 中说： “首先搜集圣训的是勒比尔•苏白哈（伊斯 
兰纪元 W 0 年本）和赛德 • 艾比俄尔瓦(伊斯兰纪元156年卒）二人， 
以及阼多三传弟子。除大教长马立克在麦地那著《穆宛脱》外，阿 
布杜。 买立克 • 朱莱哈在麦加，奥商尔在叙利亚，苏福扬 • 撒利 
在库法，胡玛德在巴土拉，都从事圣训的编辑。还有许多教长， 
各人根据自己的学识能力进行编辑。”有的依照法典的 分类. 如《穆 
宛脱》，如布哈里和穆斯林的两部《至训实录》;有的依照传述者 
的次序，如根据艾布•胡赖勒的传述、艾奈斯的传述、罕白里的 

传述、 . 等等。这是在阿拔斯王朝时代，不属于本书研究的范 

围。 

* * * 

圣训，无论是真实的或伪造的对于在伊斯兰世界传播文化， 
是有巨大影响的。因为研究圣训的人很多，各城市的学术活动， 
差不多都是围绕着爸训学进行。无论直传弟子或再传弟子，他们 
的学术名望，全是建立在《古兰经 》 注学与圣训学上，而圣训学的 
范围，尤为 广阔。 其原因是，圣门弟子希望得到圣训的传述，便 
常常旅行帝国各方，周游城市。他们到处5交所长，因此学术、 
思想得以辗转 交换； 甲地的学者，得到乙地的学问，乙地的学者， 
得到甲地的学问。结果，学术的活动几乎有一致的趋势。 
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根据罕白甩的记载，麦地那人查比尔听说阿布朴拉•伍奈斯 
亲自听到穆圣的一段圣训，便立刻购买一支胳驼骑着，经过一月 
的时间，到达叙利亚，学习那段圣训。①若读圣训学者的传记， 
便知道他们大多将大半生精力消磨在旅途之中。此外，他们还有 
书信往还，麦地那的马立克和埃及的赖伊士 • 赛德，经常有书信 
往还，对圣训和法律问题进行辩论。 

借着圣训的研究与传述，各种学术文化得以散播于伊斯兰世 
界。以伊斯兰历史来说，跟战史、人物传记以及民族的优秀传统 
一样，在最初就是采取圣训的方式，流传各地，经过了时代的变 
迁，才被人编写为书本的。 替如： 伊本•西沙米的《圣传》，塔巴 
里根据伊本•易斯哈格的传说写下的历史，以及白拉祖里的《各 
地的克服》……等著作，其写怍的方法与笔法都是仿照圣训的。又 
如古代列圣事迹，以及有关的历史，先载于《古圭经》里，其次圣 
训扩大它的范围，再加讲述家的渲染，最后乃成了故事。又如格 
言谚语、伦理标准，以及希腊、印度、波斯的哲学，一般人使用 
伪圣训的方式，使之流传人间，而名之曰宗教。这种借宗教为名 
的教训，其影响于人，较世俗的教训还要大得多。况且圣训又是 
许多民法、刑法、宗教仪式……等各种律例广阔的泉源。 

所以圣训是伊斯兰教初期的学术文化最丰富的史料。 . 


第三章法律学 

蒙昧时代汉志的阿拉伯人是游牧人（贝都因人)，或准游牧人， 
还没有组织政府，也没有国王根据自己的权力去阻止各部落互相 

①阿尔•格斯特拉尼 I «布哈里圣训实彔注释》，卷1,钫 2 or > 页。 
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的进攻。当时阿拉伯人仅是一些部落，人民众多的大部落，又分 
为若干小部落。每一个部落中，各个成员的关系，就是血缘的关 

系，血统相同的人民， 根据他们的说法 合起来就成了一 

个集团，一个部落的成员，得享受部落的保卫与救助，同时各个 
成员则负着捍卫部落的责任 * 为部落流血牺牲，为部落抵抗敌人> 
服从部落的风俗习惯，遵行部落的宗教信仰。一个部落有一个酋 
长，为它的首领，管理部落的成员。长老的被选，或以贵族的资 
格，或以年高德劭。酋长对外代表整个的部落。酋长的权力，乃 
依靠族人的公意，不是凭恃个人的财力或武力等。 

一个部落有一个部落的风俗习惯。各部落有的距游牧生活很 
远，有的距游牧生活很近，所以有些习尚是共同的，有钱是不同 
的。每一个部落有一个“仲裁”，他根据本柞的传统习俗和经验去 
裁判族人的争执。《诗歌集》中记载 t “艾克赛米•赛伊费自己说， 
‘他是蒙昧时代阿拉伯人的裁判者 。’ 迈伊达尼说；阿米尔 • 宰尔 
布是阿拉伯人的裁判者，他的裁判无人能及，他的智慧无可比 
拟/ ”读一读阿拉伯的文学书籍，一定可以看到：阿拉伯人有时听 
酋长的判断，有时听占卜者①的仲裁，有时又听见解端正、善于 
调解的人的 排解。 各人的专职是什么，很难区别。但事实上无疑 
是有区别的。 

仲裁者裁判的时候，既不根据法典的条款，也不凭依约定俗 
成的原则，乃是凭依他们的习惯与传统，而习惯与传统则或以经 
验为依归，或以信仰为标准，或根据从犹太教所得到的知识去裁 
判。这种建立在风俗习惯上的裁判，没有刑罚的处分。发生纠纷 

①“占卜者”一询 • 阿拉伯语为 《 KaM n ”， 咁于基督教， 责为 * 牧师” “憎侣”, 
甲于伊斯3教，濂为“占卜#” 、“ 卜#若' 
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的双方，不一定要受裁判的束缚。判决的案件，双方同意则遵 
守，不同意则充其量不过惹起族人的忿恨而已。 

根据阿拉伯文学的传说，阿拉伯人争为领袖的故事。阿拉伯 
人往往两人同争为领袖，无法解决，便去请求一个“仲裁”为之判 
断。胜利者.则族人感到高贵和柴誉，失败者则认为是卑贱和耻 
辱。这类故事为我们 证明： 所谓的“裁判者”就是公证人。他们并 
没有政府賦予的权力——因为那时还没有所谓的政府，无从赋予 
权力，——也不是凡有争执的人都应受约束于裁判者的决裁。他们 
不过是平日为人公正，善干排解，熟悉于历史的人。所以族人有 
了纠葛，就去请他们排解。布 哈里： 《圣训实录》载着一段伊斯兰 
以前发生的杀人案件：“有一个哈西姆族的人，受古莱氏另一个支 
族人(哈西姆族属古莱氏族的一支）的雇用。他赶着主人的胳驼， 
行在途中，遇着另一个哈西姆族的人，那人大袋的绳子断了，就 
要去了他的驼缰。到了驿站，主人清点胳驼，发现一头骆驼没有 
缰绳，就问道：’为什么这头胳驼没系上缰绳?’哈西姆人答道： 

4 原来没有缰绳 r 问道：‘为什么没了缰绳?’随即以手杖痛击哈西 
姆人，以至干死。哈西姆人将死时，恰遇一个也门人从面前经过。 
哈西姆人问道 •. ‘你能为我报一个信吗？’那 人道： ‘可以！ ’哈西姆人 
道： ‘到了集会之期，你在麦加喊道：“古莱氏人呀! ”倘使他们答 
应你，你又喊道：“哈西姆人呀! ”倘使他们答应你•你又问阿里在 
哪里。 找着阿里后，你告 诉他： “某人为一根缰绳杀了我。”哈西姆 
人嘱咐完就死了。再说那个杀哈西姆人的古莱氏人回到麦加后， 
阿里去问他：‘我们的族人怎样了?’ 答道： ‘他在途中害病死了，我 
已经把他好好的安葬了/过了一会，那报信的也门人赶来，把死 
者的嘱托告诉阿里。阿里对那凶手说：‘现在有三条路，任你选 
择： 或以一百头胳驼为抵偿；或者是你的五十个族人出来保证你 
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没有行凶；或者是我们杀 r 你。 

这个故事，为我们说明了蒙昧时代阿拉伯人的载判制度的情 
况 C 

伊斯兰教以前不久，麦加政府制度包括裁判制度在内，似乎 
已具有相当高的规模，这由当时麦加人对于公务的分配，便可以 
看得出来。他们将公共职务分为十项，由十个交族分别管理 
如管理天房者、管理泉水者、招待外宾者、主持军事者、执掌旗 
纛者……。这种种职务的分配中 • 包括有关裁判的职务。蒙昧时 
代的裁判由艾布•伯克尔主持，抵偿金和罚金等等公款，也由他 
管理。同时，在麦加已经由占莱氏的各部落共同组织了联盟会 
议。他们联盟起来，保护麦加的人，不论是远亲或近邻，不论是 
自由人或奴隶到了麦加，就受保护，古莱氏人保障他们的权利， 
他们受到冤枉，必为之伸雪。 

在伊斯兰以前，麦地那在律例方面，也具有相当的规模，因 
为麦地那人在伊斯兰教以前就与犹太人共闻杂居，犹太人根据《旧 
约》及《旧约》的注释，创制4、少的律例。他们在 h 常事务中，就是 
遵循犹太教人的律例。 

伊斯兰教兴后，对于阿拉伯蒙昧时代的法律，換言之，对于 
阿拉伯的风俗习惯，有承认的、有否认的、有更改的^承认者如 
用“盟誓”裁判，穆斯林和尼撒伊等人根据一个圣门弟子的传述， 
有这样的记载：穆罕默德圣人在“麦地那人中判断一件杀<案，嫌 
疑犯是一个海邑巴尔的犹太人，穆圣采用了蒙昧时代‘盟誓’裁判 
的>〕惯。又如对朝大房、婚姻、离婚、聘金等等制度，便作部分 

cr 见布哈里*《至圣实录》，《赌咒章》。 

②见伊本 • 阿布得 " 朗比，《珍奇的串诛夂 
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的更改。如养义子的风俗，掷石交易的习惯……等，便根本加以 
废除'诸如此类，不再详逑， 


穆罕默德在麦加住了十三年，在麦地那住了十年。在麦地那 
居住的这个时期，才是真正立法的时期。这个时期的《古兰经》£ 
经包括着若干律例。并产生 r 解释新生事件的圣训。这两种东 
西 — “古兰”与圣训 一一 就是伊斯兰教立法的两个最大的泉源 # 
«古 兰经》 读者已经知道，《古 兰经》 是零星下降的，历时二 
十三载在麦加降的占三分之二、在麦地那降的，占三分之一。 

在麦加产生的《古兰经》篇章 f 差不多没有关于民法、刑法及 
社会制度的律例 c 它全是解释宗教的原理，信仰真主、先知、末 
日.命令人类实行高善的道德如^公正、行善、践约、宽恕、敬 
畏唯… 之主, 禁止人犯罪作恶 。如： 扞淫、杀人、活埋女儿、使用 
小秤、小斗禁止人们悖逆真主等，麦加篇章里面 . 甚至关于宗 
教仪式，如礼拜、天课的经文，也是笼统的，并不是象麦地那篇 
章那样的分析明显。在麦加时所谓的“天课” • 乃是指自由施舍和 
行善的意思，没有一定的范围、也没有特定的制度 t 听谓的“礼 
拜”，乃是一种泛指的祈祷，件不是 每日按 时的五次祈祷。伊斯 
兰教的教训，以麦加的 《家畜 章》为最明显。 

至于民事方面的律例，如 买卖、 债务、利息等,刑事方面的 
律例 • 如杀人、偷盗》社会制度如婚姻、离异等，这完全包罗在 
麦地那篇章里面。麦地那篇章包括律例最多者，为 《黄牛 章》与 
( <妇女章》。麦加篇章以宗教原理为主，麦地那箱章以宗教律例为 
主。其原因是非常明显的 * 因为宗教的原理，照逻辑性和重要性 
都应当在宗教律例的前面 & 宗教律例近似国家的法律，必须国家 
建立，&础稳定之后，才谈得到法律的创制的。而伊斯兰教的政 
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治基础是到麦地那时代才逐渐巩固的，在麦加，还是宣传一个新 
宗教的时期，最初几年，奉教的人非常稀少。 

《古兰经》里关于律例的经文，并不很多。全部 <(古兰经》约六 
千节，解释律例的经文不过二百节。甚至有些经文，法律家祢为 
“律例的经文”，也还是勉强的说法，由前后文的 语句， 看不出是 
律例，如：“一般的伪君子到你面前 说道： ‘我盟证你是安拉的使 
者。’安拉知道你确是他的使者，安拉证明伪君子乃是欺谎的人 c 
他们借盟誓为幌子。”解释这节经文“我盟 证”- 宇为誓辞，乃是牵 
强的。又如：“安拉造化马、骡子、驴子，以便你们乘骑装饰。安 
拉造化你们所不知道的。”以这一段经文解释禁比吃马肉、骡子肉 
和驴子肉，也是牵强的说法* 又如， “我以考赛尔（幸福河）赏赐 
你，你礼拜安拉吧1你宰献牺牲吧!”以这段经文为伊斯兰教徒应 
牺牲献祭的证据，也是牵强的。诸如此类的例子很多。 

《古兰经》的次序是天自的，并不依照历史的先后，也不是分 
类排列。所以律例的经文没有集在一块。同一性质的律例，而见 
于一处的，仅有关遗产、有关离婚等少数的经文而巳。因为《古 
兰经》的第一个目的是在建立宗教的基础，阐明安拉的一性，陶 
冶人类的心性，确立伦理的原则。至于制定律例，那只是其次的 
目的了。所以《古兰经》里有若干律例的经文，还是由第一类经文 
中抽绎出来的，乃是用劝诫的方式，并非通常法律的条文。譬 
如：“信主的人们！饮酒、赌博、祭神、求签，乃是恶魔的行为， 
你们应该远离，以便你们得到成功。恶魔情愿你们因饮酒、赌博 
而互相仇恨，并阻止你们纪念安拉和立行拜功。你们将戒除（这 
些恶邪）吗7你们应当服从安拉，应当服从天使，应当警惕罪恶 3 
倘若你们违背命令，那么，你们须知，我的使者只负明白地传达 
使命的责任。” 
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《古 兰经》的律例多半和当时发生的事件相适应。人们有了什 
么争执，就去请穆罕默德排解，然后便有默示下降，解释断法。 
簪如：有一个安脱法族的人，代他的孤侄管埋遗产。侄子成年之 
后，要求自主，他不肯交出。二人便去见穆圣，请求判断。于是 
便有下面一节经文，“你们以孤儿的财产还孤儿，你们莫以纯洁 
的财产掉换不洁的财产。莫鲸吞他们的遗产，因为那是很大的罪 
恶。”又如蒙昧时代与伊斯兰教初期的麦地那，有人死杇，遗下一 
#，由另一妻的儿子或其他近亲拿一块巾帕盖在她的头上，便有 
处置她的优先 权了： 愿意娶她，就和她结婚，尽给什么聘金，死 
畚给过的聘金，就算是他给的聘金了。愿意嫁她，就嫁出去，而 
享受她由死者所得到的聘金，不让她拿去一文。假使不娶不嫁 
就将她扣禁起来虐待她，逼着她用死者给她的聘金赎秀自由；或 
是让她死后承继她的聘金。有一个名艾布*盖斯的辅士死了，抛下 
一个妇人，名叫库白衣沙。死者的儿子 C 另一妇人所生）就用帕子 
拋在她的头上，和她结了婚，不久又拋弃了她，断绝她的衣食， 
肆意的虐待，逼着她用聘金赎买自由。库白衣沙受不过虐待，，去 
见穆圣，陈诉她的状况，穆圣说：你且回去静候着安拉的默示。 
* 地那的妇女。听到这个消息，都来见穆圣，诉说她们也受着库 
白衣沙所受的痛苦。尸是安拉默 示道： “信主的人们！强迫着继 
承妇女是不合法的，你们不要为贪图她们的所有， fftl 虐待她 
们！ ”① 

有时社会上发生一桩局部的 事件. 因而产生“举一反三”的经 
文。 訾如遗产问题：“他们请你解释，你 说道： 安拉为你们解释， 
—个人死后没有儿予只有一个姊妹，那么姊妹得承继死者的一半 


( T 瓦 M 咳•尼沙沛甩：《古兰舒下睞的吩闵>\-•书， i 己载这一类的例子很多, 
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遗产。” 

读者由上面库白衣沙的事件，便可以知道伊斯兰教初期的阿 
拉伯人一-甚至麦地那人 • ——对于伊斯兰教法律没有规定的事 
件，仍然依照蒙昧时代的习惯去处理，伊斯兰对于那些习惯，或 
加以承认，或加以更改。有些奉了伊斯兰教的麦地那人，关于裁 
判问题，甚至固执蒙昧时代的陈规。塔巴里历史 中说： 麦地那的 
-个伊斯兰教徒和一个犹太教徒发生争执，两人不去见先知，却 
去请求占卜者判断。那个犹太人知道先知不会冤枉他，要去见穆 
圣，然而那个自称奉伊斯兰教的人却不愿去见，宁愿听占卜者的 
裁判。因此，安拉默示道：“你没看见吗？那般自称信仰安拉降 
给你的经典和你之前的经典的人，他们要求恶魔的裁判，他们已 
奉命不信仰恶魔，恶魔要使他们堕入 迷惑， “指主发誓，他们不信 
仰安拉，除非他们发生争执后求你裁判，毫无难色地遵从你的判 
断，绝对地服从 。” “你们愿意蒙昧时代的裁判吗？谁比安拉更能 
裁判信主的人呢？ ”这些经文，或许就是《古兰经》里最初号召伊斯 
兰教徒应该服从伊斯兰教法律的明文了。 

可以说，麦地那的《律例的经文》乃是跟着麦地那的社会变迁 
而下降的。我们如果研究 《 律例的经文 》 先后下降的历史，再用经 
文和当时的社会事件互相映证，便可以正确地认识伊斯兰教徒社 
会发展的状况，正确地了解《古兰经 》 文笼统的、或分析的、特殊 
的、或泛指的意思。沙退白在所著《阿尔•母瓦法哥特》(律例）一 
书中说：“要了解《麦地那篇章》的经文，必须求证千‘麦加篇章’ 
的经文，要了解《麦加篇章 》 后期的经文，必须求证于《麦加 篇章》 
前期的经文。根据下降的先后次序去加以理解。”山&麦加时 ，《古 


①沙退白，《阿尔•母瓦法哥特》(律例 ）， 卷3，第 244— 245洱。 
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兰经》提倡和平，到麦地那初期，号召圣战。以后又扩大关于战 
争的律例。在麦加时，笼统地命令人们举行不限定额的天课，到 
麦地那则制定了天课的范围与天课的使用。 凡此 种种，都是跟社 
会的变迁与发展相适应的。有关律例的经文的下降，完全适合于 
伊斯兰教徒的状况。又如《古 兰经》 在起初对犹太教徒是和平的， 
到犹太教徒迫害伊斯兰教徒后，便产生号召_厉、号召战争的经 
文了。有若干蒙昧时代的习尚，本来是为伊斯兰教所厌恶的，如 
饮酒。伊斯兰教因为要维系人心，不愿一次断然的禁止，起初准 
许饮酒，待时期成熟、命令可以通行之时，才断然禁止。① 

伊斯兰教的律例是分期渐进，顾及当时社会环境的，所以 
《古兰经》里出现“废止的经文”。这无论是《默示的律例》或《创制 
的律例》都是免不了。安拉说：“我废止一段经文、我又敕降一段 
再善的或同等的经文，”又说 I “当我用一段经文代替另一段经文 
的时候，安拉最知道他所敕降的。他们说，你乃是造谎#，他们 
大多数人是<知道的 。” “塔巴里经注”中说：“所谓废 II .经 文：即 
非义的改为合义的，合义的改为非义的，允许的改为受禁的，受 
禁的 改为允 许的。”废止经文的理由，鱿是因为人类的福利乃是跟 
替 时间的变迁而随时不同的。事实上伊斯兰立法中就有这样的 
事。伊斯兰教在先制定：死了丈夫的妇人，应守限一年才得出 
嫁* “死了丈夫的妇女，叫她们守限周年。”后来又改为守限四月 
零十日，“死了丈夫的妇女，叫-们等待四月零十日。”圣训也有 
废止的，■圣说，“我从前禁止你积蓄献祭品，现在你们可以积 
蓄了。”“我从前禁止你们游坟墓，现在你们可以游坟墓了。” 

①伊斯竺教分三个阶段， 第一阶 段蝥告■饮酒之害，第二阶段禁止醉后礼？^第 
三阶汉 饬止饮酒„ 译者 
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据沙退白的 研究: 《麦加篇章》的经文很少废止。因为 《 麦加篇 
章》多半是关于信主唯一、反对多神、提倡道德……的经文。这 
类的经文，如果有所废止，那是不合理的。经文的废止，只限于 
某些关于宗教的律例，那是在麦地那才发生的。 

《古兰经》中有关律例的经文，涉及人类各方面的事件；关于 
教律的，如礼拜、斋戒、天课、朝天房 I 关于民事的，如贸易、 
借贷、利息；关于刑事的，如凶杀、偷窃、和奸、抢劫；关于家 
庭秩序的，如结婚、离婚、承继遗产……等等从这些一直到国 
家大事，如战争、伊斯兰教徒与敌方交仗的关系、和约的订立、 
战利品的处置……等。 《古 兰经》对于这一切只是笼统的、概括的 
指示，并未作具体的分析。《古 兰经》 命人礼拜，并没有规定礼拜 
的时间、仪式，命人缴纳天课，并没有分析课赋的种类和数量。 
其他的律例也是这样。分析的工作，是穆圣用言行来解释的，《古 
兰经》不过大体指示而已。 

伊斯兰立法工作是一种崭新的、改革的工作。对于蒙昧时代 
的制度改动很多。伊斯兰律例限制多妻的数目增加妇女的自由， 
变更蒙昧时代阿拉伯人的婚姻与离异的制度，建立和蒙昧时代相 
反的继承法。蒙昧时代的妇女、小孩都没有财产承继权，必须能 
出征打仗的壮丁才能继承财产。 ◎伊斯 兰教给妇女以财产继承权。 
这个制度很使人心受到强烈的震动。伊本 • 阿拔斯说 :“伊 斯兰教 
规定妇女、儿童、父母(死者之父母）的继承法后，阿拉伯人十分 
讨厌。他们说：为什么妇女能继承财产的四分之一或八分之一，女 
儿得继承 半数， 几童也得享受遗产呢？他们都不能打仗，不能获 
取战利品。”②因为阿拉伯人的不满，所以《古兰经》对于妇女的继 


① 塔巴里 * 《古兰经注》,卷4，第185页。 

② 同上书，卷4第86页。 
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承权特别叮咛，多次的重复。这是《古兰经》解释律例的情形，我们 
在此处不能作全面的 叙述。 

木幸本 

穆罕默德生时，伊斯兰教还有一种法律，那是《圣训的法增 
圣训与《古兰经》的分别是：《古兰经》的文字和意思，都是安拉 
默示的，圣训的文辞却是穆圣口说的,圣训解释了许多《古兰经》 
文，如拜功的仪式与时间，《古兰经》并未解释天课的数量与条件 . 
而穆圣解释这一切，或用言语，或以行为。临时发生的事件和纠 
纷，穆圣以言辞判断，而不以《古兰经》为判断。他的解释和判 
断、言语和行为，以及他所嘉许的……，都是伊斯兰教的法律。 
凡确定为《圣训的律例》后，就等于《古兰经》的律例，然而我们前 
面已说过，后来发生假托伪造之事，所以要分别真伪，是非常困 
唯的 I 

《圣训的律例》是很多的，《古兰经》笼统指示的地方，圣训分 
析它,泛指的地方，圣训范围它；还增加若干《古兰经》所没有的 
东西。所以古代的学者很注重收集圣训的工作，曾用法典的分类 
法，将圣训分门别类地编辑起来。① 

这两个泉源1—“古兰”与圣训——就是穆圣时代伊斯兰教立 
法的两个泉源；由此 钉以说 明伊斯兰教的法律是建立在神意上 
的。它的泉源就是“安拉”，任何权力不能违反它，任何权力，不 
能越出明文的范围。不过没有明文规定时，立法家可以根据“古 
兰”与圣训的原则，从事创制。所以伊斯兰教的法律和创制的法 


①最早按照法典分类法编赛圣训者，为布哈甩（公元810—880年）的《至圣 实录》 。最 
好的圣训著怍力邵卡尼（公元 1758— 1834年）的 << Na \ l - al - Aotar » (《完成愿 望》） 。这 
部书，搜集了六大《圣训录》的圣训条文，按照法典分类法编辑，并详加注释，然后从 
中撷出法徘祭文^ 
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律大不相同。创制的法律，立法家有解释、更改、废除的自由； 
神意的法律是不能这样的。伊斯兰教的立法家和历代哈里发的自 
由，不能超越出体会《古兰经》明文的范围，也不能超越出辨别圣 
训的真伪的范围。没有《古兰经》明文的规定，也没有真实可靠的 
圣训明文规定，才可以进行创制。 

氺氺本 

穆罕默德死后，默示断绝了，伊斯兰王国的幅员很迅速地扩 
大了。伊斯兰纪元14年征服大马士革；17年征服叙利亚的全部及 
伊拉克; 21年征服波斯 | 56年穆斯林达到撒马尔罕。在西方，伊 
斯兰纪元20年占领埃及、马格里布,至93年而征服北非，夺取了 
西班牙。远征胜利后，伊斯兰教人获得了空前未有的财富与奴 
隶，享受了空前未有的丰裕生活战败的各国，原是富庶之邦， 
为当时文化极其灿烂的国家。如波斯、伊拉克所表现的波斯文 
化；埃及、叙利亚所表现的希腊文化，伊斯兰胜利后，并没有掳 
掠破坏的行为。伊斯兰的远征是有秩序的远征，远征军后面随着 
大批宗教学者，教师、法学家；远征军到什么地方，他们跟到什 
么地方。穆斯林在战胜后，遇到了许多重大的问题——许多关于 
生活的问题，需要法律的解释；那些问题全是他们在阿拉伯半岛 
所没有遇到过的，所以没有律例加以规定。例如灌溉制度吧1各 
地的灌溉情况，不同于阿拉伯半岛的灌溉情况》伊拉克的水利灌 
溉又不同于埃及的水利灌溉。又如财政事务吧，这是十分繁难的 
问题，各-的财政事务，决不象阿拉伯的财政事务那样单纯。其他 
又如 军队& 整理，战败人民的待遇，和战败人民的关系 5 对伊斯 
兰教徒与非伊斯兰教徒的租税征收，阿拉伯人所不知道的婚姻制 
度与司法制度，阿拉伯人在其简单生活所没有经历过的种种罪恶 
事件以及内政、外交 等 I 这--切的一切，都出现在伊斯兰教 
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徒的面前，使初期的立法家遇到了繁难重大的问题。《古兰经》和 
圣训里又没有明文来分析这些具体的问题。于是，伊斯兰便产生 
了另一种法律，即“意见的法律”或“类比的法律”。 

因此，许多圣门弟子，在没有经训明文的时候，就用自己的 
意见解释法律。历史学家、圣训学家、法学家传述了许多圣门弟 
子用正确的意见来解释的法律问题。先知刚死的时候，圣门弟子 
立刻遇到一个重大的立法 问题； 就是谁是他的继承人？麦加的迁 
士呢？麦地那的辅士呢？还是在迁士中产生一个领袖，在辅士中 
产生一个领袖?倘若是推一人继承穆罕默德，那末谁是最合法的？ 
《古兰经》与圣训的明文，都没有提到这个问题，这样除了用“意 
见”解决外，没有别的办法，后来就有了“草棚会议”的召开。历史 
家叙述“草棚会议”时，告诉我们：圣门弟子如何应用他们的“意 
见”,如何从各方面研究问题。 

艾布 • 伯克尔刚刚得到众人的拥戴，做了第一任哈里发，迎头 
又遇着叛教的问题。一部分居民虽信奉了伊斯兰教，并举行了礼 
拜仪式，但却拒绝缴纳天课。艾布 • 伯克尔怎样处置呢?天经、圣 
训没有指示办法《艾布•伯克尔便征求大家的意见。欧默尔说: 
“我们如何能同他们打仗呢？穆圣 说过： 我奉命同人们战争，但是 
只要他们说过‘除安拉外，别无主宰’后，我就得保护他们的生 
命、 财产 • 除非是取之以义。 ”艾布 •伯克尔说：“穆圣不是说取 
之以义吗？向他们征收天课，不是同命他们礼拜一样的合义 

再如关于搜集《古兰经》的问 题。 艾布 • 伯克尔主张不可搜集 
«古兰经》，欧默尔主张搜集 《古兰 经》，经过一番辩论后， 艾布. 
伯克尔才接受了欧默尔的意见。 

又如有关遗产继承问题：一个人死了，留下祖父和弟兄，究 
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竟祖父应继承遗产呢？还是弟兄更应继承？这样的问题，《古兰 
经》没有明文规定，只是说死者之父与弟兄同受遗产。艾布*伯 
克尔和伊本 • 阿拔斯主张祖父比弟兄更应继承，赛德 • 撒比特、 
阿里、欧默尔和另外一些人，主张弟兄和祖父共同继承。 

又如有关分配战利品的问题，也发生不同的 意见： 麦加的迁 
士和麦地那的辅士能平均分配吗？欧默 尔说： “我们不能让勉强奉 
教者(辅士）和舍家输财者(迁士）一律平等。”艾布 • 伯克尔说 : “他 
们同是信奉安拉的，安拉会报酬他们。今生是有尽头的。”艾布•伯 
克尔坚持着自己的主张，让迁士与辅士一律平等。艾布•伯克尔 
死后，欧默尔继为哈里发，改变战利品的分配，实行他的按等级 
分配的 主张。 

一个人死了，遗下父母与妻室，他们去请求赛德•撒比特处 
置遗产的分配，赛德判给母亲三分之一。伊本 •阿拔斯说: “在安 
拉的经典中，你从什么地方看到母亲应受三分之一?”赛德说 ：“我 
有我的意见，你有你的意见!” 

根据肯迪在所著《法官传记》中的记载，埃及法官伊雅德•俄 
拜杜拉写信给哈里发欧默尔，请求解释一个问题。欧默尔回信 
说：关于这个问题，并无依据，你可以用你的意见解决。①象这 
样的例子很多。 

总而言之，多数圣门弟子，在没有经训明文的时候，曾用他 
们的见解解释律例。考“意见” Ar — Ra ’ y —字，在伊斯兰教初期 
时，乃是“公正”的意思。换句话说，就是对“公正”与“亏枉”所表 
示的正确的意见。伊本 • 古太白解释“意见”的含意道:“意见就是 
为寻求真理、经过思考的参悟而发表出来的主张，我且举几个例 


①肯迪，《法官传记》,第344页 
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子来说明，当日圣门弟子怎样研究问题> 怎样由问题的各方面推 
敲；怎样应用他们的见解，欧默尔曾提出死者的祖父和死者的弟 
兄，谁最应该承继死者的遗产的问题，后来赛德追述 道:“ 我同欧 
默尔激烈的争辩这个问题，我当时主张弟兄应当优先承继，我为 
他举了一个例子，我说一个树根，生出一个树干，树干又发出两 
个旁枝。连接和滋养两个枝子的，是树干，而不是树根。难道穆 
民的首领没有看见，两个枝子彼此间的距离比和树根更接近些 
吗？我举了这个例子后，欧默尔仍坚持祖父比弟兄应当承继遗产 
的主张。——当我追忆此事时，我已赞成欧氏的主张了。”① 

有人被他父亲的一个女人伙着情人杀害了，有人为死者到欧 
默尔前伸冤。欧默尔犹 豫着： 究竟叫一人偿命呢，还是二人偿命？ 
阿里对他说 道:“ 你看！假使几个人合偷一支羊，每人各分了一 
块，你是否将几人都判处断手?”欧默 尔道: “是的。”阿 里道: “那么 
合谋杀人，也是一样，应该二人抵罪。”欧默尔采纳了阿里的意 
见，命杀二人。并说 :“假 使全萨那城的人同谋杀人，我一定杀全 
城的人。” ® 

有一个妇人死了，遗下丈夫、母亲、母弟及同胞弟兄，死者 
的遗产承继问题，发生了纠纷。欧默尔为他们 判断: “丈夫受遗产 
之半，母亲受六分之一，母弟受三分之 一。” 而同胞弟兄却毫无所 
得，有人对欧默 尔道: “难道他们不是同母所生吗?”欧默尔很以为 
然，遂重新分配，使同胞弟兄也得同受遗产。 

有人问 阿里： 饮酒的人应受何罪？阿里道：酒后必乱言，乱 
言者必以言语伤人《因此饮酒与诽谤人的罪一样。 


①②伊本•諠伊姆，《掌印大臣传记》，卷1，第365页。 
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这些例子，都足以说明伊斯兰教初期立法思想的情 
况。 

圣门弟子中，最能以意见解释问题者，首推欧默尔，后人传 
述他的言行很多，这是对伊斯兰教人有益的。欧默尔所遇到的种 
种法律问题，不是他前后的哈里发所遇过的。在他的手里，远征 
胜利，建立城市。文明诸邦，如波斯、罗马全在伊斯兰统治之 
下，这是过去从来没有过的事情,欧默尔所处置的政治的、经济 
的、文化的种种问题，绝非后代的法学家能经历到的。所以在关 
于处理胜利者与战败者之间的关系的问题时，伊斯兰法学家称欧 
默尔为“立法栋梁 

欧默尔应用的“意见”，其实远远超出了我们所说的范围。我们 
所说的“使用意见”是在没有经、训明文的时候，而欧默尔是越出 
这个限度的。欧默尔以为天经圣训的律例，是注重人生的福利 
的，所以他是根据经训重视人生福利的精神来创制律例的。这和 
现今注重法律的精神，不拘束于条文字面的意思，十分相近。欧 
氏解的法律问题很多，举出一二，以为例证： 

《古兰经》 说:“ 施济惟及于贫困者、乞食者、主持施济者，并 
用之以维系人心。”经文规定，为了维系人心，可以施赠钱物；穆 
罕默德曾把财物送给一部分人，使之安心于伊斯兰教。如曾给艾 
布. 苏福杨、安格勒尔 • 哈比斯、阿拔斯 • 米尔达斯、索福瓦 • 
倭马亚、俄雅纳•哈斯尼等，每人一百支胳驼。后来索福瓦说， 
穆罕默德原是我最厌恨的人，自他给我百支骆驼后，他成为我最 
爱戴的人。艾布•伯克尔为哈里发时，俄雅拿、安格勒尔二人又 
向艾布 • 伯克尔要求土地， 艾布. 伯克尔便签了字据，分给二人 
七地。欧默尔走来将字据撕为粉碎 说道： “安拉已光荣伊斯兰教 
了，安拉不需求你们，若你们安分便罢，否则我们以利剑相周 
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旋。”①看吧！欧默尔以为伊斯兰教微弱时施济钱财，维系人心， 
是符合伊斯兰教的利益的 I 至伊斯兰教强盛后，便用不着这样倣 

了。 

饥荒之年，犯偷窃罪者，欧默尔不处以割手之刑。相传哈特 
布的几个仆人偷了某人的一头胳驼，有人将他们带来见欧默尔， 
他们立刻认罪了。欧默尔唤哈特布的儿子阿布杜 • 拉赫曼来说 
道： “你们的仆人，偷了某人的骆驼，他们已经承认了。”说罢命 
割数仆之手。将带去执刑之时，欧默尔忽然喊住，对哈特布的儿 
子说道：“啊1指主发誓！我本来要割他们的手，然而若不是你 
们对他苛刻，使他们受饥挨饿，他们决不敢把非法当做合法的。我 
释放他们，必须重重的处罪你们。”② 

伊斯兰教初期的立法，已有从“意见”发展为“商议”之趋向。 
白阿威根据买伊蒙•本 • 迈赫兰的传述：艾布 • 伯克尔遇着有人 
发生纠纷，请他判断时，他首先参考《古兰经》,若在《古兰经》里 
得着判断的方法，就照着判断，否则再根据圣训判断；圣训无明 
文则向大众征求意见道：“现在有如此如此的一桩案件，你们知道 
穆圣处置过同样的案件吗?”如此，或许有些人能够回忆起穆圣曾 
判断过这样的案件。如果再不能解决时，他便集合一般头领、长 
者商议，众人的决议，便是他的判断。欧默尔时代，经训没有规 
定的，便参考艾布•伯克尔的决案，再不能解决，则召集首领会 
议，依据大众的决议解决。 

赛尔赫西在所著《阿尔 • 买布苏退》中说:欧默尔虽精通法律， 
也常常和圣门弟子商量。发生事件时，欧默尔对左右道：“你们去 


① 见阿尔•才伊勒耳》《搜集正确圣训的标准》，卷1,第299页。 

② 同上书，卷3，第32—33页《 
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清阿里来！请赛德来！众人来后，欧默尔就同他们商议，尊重他 
们的决议。” 

沙尔白说：“欧默尔接到一桩案件 R ， 有时用一个月的功夫 
和左右商量。今天呢，一个会议，可以判断百桩案件。” 

赛德 • 穆桑依布说：“阿里问穆 圣道： •安拉的使者！假使发 
生一桩事件而没有天经的明文，也没有你的教训，应如何处置?’ 
穆 圣道： ‘召集一般学者或信士，和他们商量，不要以个人的意 
见独断。’” 

舒来 哈说： “欧默尔对 我说： 你们遵圣训裁判！假使你们不 
完全知道穆圣的判断，可依从正直领袖的意见裁判；若再不知道 
先例，可以提出自己的意见和一般学者廉士商量， 

但是没有人制定一种固定的原则来解释“协商制度”是怎样的 
情形？被谘询者是哪一等人？协商的价值在哪里？凡此种种，都 
是急需一些原则来说明的 c 西班牙的阿拉伯人在这方面，有一种 
很好的办法。他们组织谘询会议，由哈里发指定若干谘议员。这 
不是本书研究范围，不再多论。 

总之伊斯兰教初期，曾有“意见的律例”产生，许多大圣门弟 
子如艾布•伯克尔、欧默尔、赛德•撒比特、伍白邑•卡尔白， 
以及穆阿士都曾以“意见”裁判许多案件。据我们看来，“意见派” 
的首领，首推欧默尔，他之后为伊拉克的伊本*马斯欧德。伊本 * 
马斯欧德崇拜欧默尔，最佩服欧默尔的意见。他曾 说过： “欧默 
尔之死，带走了十之九学问”。《掌印大臣传记》一 书说： “伊本‘ 
马斯欧德处理任何事情，都不违背欧默尔的意志”。①又说：“欧 
默尔祈祷，马斯欧德亦必祈祷”。 又说： “欧默尔、伊本 * 马斯欧 

①见《窣印大臣传记》，卷1,第22页。 
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德和赛德•撒比特三人，每事必相商”。“阿里、伍白邑•卡尔白 
和艾布 • 穆撒 • 艾施阿里三人，每事必相商”。足证，当时圣门 
弟子学者之中，已出现不同的思想流派。每个流派，互相联系， 
互相支持。 

伊本 • 马斯欧德属于欧默尔派，没有经训明文规定的问题， 
依靠自己的见解去解决。这在伊本 * 马斯欧德表现得很鲜明。艾 
布 • 阿慕尔 • 西巴尼曾说过：“我和伊本 • 马斯欧德同处一年，他 
从来没有说过：‘穆圣说……’这样的话，有时引证到穆圣的话， 
他便全身打颤（害怕引证错误)”。伊卜拉欣•纳赫伊 说道： “欧默 
尔和伊本 • 马斯欧德的意见无法比拟，二人的意见若有分歧，则 
伊本•马斯欧德的话最受赞赏，也最为中肯。” 

假使读者知道伊拉克的学问乃是由伊本•马斯欧德传下来的， 
而艾布 • 哈乃飞则是伊拉克学派的首领，那么一定可以知道伊拉 
克学派为什么以“意见”和“类比”著称了。 

伊斯兰纪元 K 2 世纪，意见派已经流行，已经有“意见派”的 
名称。或称为“主张意见的勒比阿派”。勒比阿是意见派的首领， 
为再传弟子中最重要的人，是大教长马立克的老师，原是一个释 
奴。许多再传弟子或三传弟子都是属于“意见派”，如哈桑 • 巴士 
里。意见派的中心所以在伊拉克，有三个原因： 1. 受伊本•马斯 
欧德的影响，伊本•马斯欧德倾向于以意见解释法律，他的老师 
欧默尔也和他一样，以“意见”为主。 2. 根据伊本 • 赫尔东的说 
法，流传于伊拉克的圣训甚少，因为圣训大多流传于穆圣及大弟 
子的故乡一汉志。 3. 伊拉克是一个文化区，受波斯、希腊文化 
的影响很深，文化高的地方，常以立法的眼光处理问题，对法律 
的需要比游牧区域更为迫切。急需法律而圣训又少，自然便不得 
不使用“意见”了。 
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和“意见派”对立的是“圣训派”。圣训派产生于圣门弟子，如阿 
拔斯、祖白尔、伊本•欧默尔、伊本•阿慕尔等。圣训派中有再 
传弟子沙尔比者曾说：“如果他们传述圣门弟子的话就遵循他们。 
如果说自己的主张便弃而不顾。”倘使有人问圣训派的人一个问 
题，他知道有经训的明文，便为之解释，否则就不表示意见。相 
传有人间萨里姆•阿布杜拉一个 问题， 萨里 姆说： “我不知道 
那 人道： “告诉我吧！安拉端正你的见解。”萨里 姆道： “不! ”那人 
重复要求道：“我是接受你的意见的。”萨里 姆道： “怎么能这样 
呢？我把我的意见告诉你，而你走后，我又另有一种主张，那 
时我已经找不着你了。”大教长罕百里的儿子阿布杜 拉说： “我问 
我的父亲道：假使一个城里，有一个圣训派的人，他的传述真伪 
难辨，另外还有若千意见派的人。一旦发生什么事件，究竟应该 
领教圣训派的人呢？还是领教意见派的人？ ”他 答道： “应该领教 
圣训派的人。不太可靠的圣训还强过意见派的人哩！ ”① 

圣训派所以发生于汉志，和意见派所以发生于伊拉克的原因 
恰恰相反。圣训派有两个特点： U 他们的根据限制在圣训的范 
围内，最厌恶提出假设的问题。从许多传述来看，证明他们最讨 
厌别人提出问题，除非真是发生了什么新的事件。他们指责伊拉 
克人随便掀起“假设的问题”。 2. 依靠圣训，即使是不太可靠的， 
他们考查圣训的条件非常宽容，使它居于“意见”之前，如上面罕 
百里所说的那样。 

前面已经说过，圣训派的产生，就是开伪造圣训之风的间接 
的原因。因为有一般不忠实的学者，遇着一个问题时，既没有经训 
的明文_本派的主张又不许用意见解释，只得伪造圣训了。阿谛 

①沙退白，《阿尔•母瓦法哥特》，卷1,第81页。 
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格 • 祖拜底说 :“马 立克教长编辑《穆宛脱圣训实录》时，搜集圣训， 
共得万段；马立克逐段考订，才删减成为现存的样子。假使马立 
克再活几年，或许会全部拋弃的。”伪圣训之多，由我们手边的法 
典书籍看来，也可以证明的；就以最著名的哈乃飞派的法典来 
说，大教长艾布•哈宜法在当时曾以意见派著称，然而哈乃飞派 
的法典，无论哪一项细则，都有一两段圣训做根据。其实那些圣 
训大部分是伪造的，真实者很少 I 所以一部分学者以为哈乃飞派 
的法典有许多部分是微弱的。① 

氺氺本 

“意见派”与“圣训派”的争执十分厉害，彼此攻击，互相丑 
诋，各造圣训，以为助力。圣训派传述“穆罕默德说：‘不久以 
后，必有人端坐在椅子上，传述我的教训；他说：在你们与我们 
之间，有真主的经典，经典认为合义的，我们就认为合义，经典 
议为非义的，我们就认为非义、穆圣所禁止的，就如经典所禁止 
的一样。’ 意见派也传述,“穆罕默 德说： ‘凡说是由我所传述的， 
你们同经典对证.合于经典者，就是我说的，背于经典者，就不 
是我说的。安拉引我于正道，我如何能违反安拉的经典？’”③这可 
以为我们解释历代教典中所以矛盾百出的原因了。后人传述艾 
布•伯克尔、欧默尔、马斯欧德等人的言行也是极其矛盾的，他 
们有时遵照“意见”，④有时又斥责“意见”，也是十分矛盾的。一 
部分学者，曾努力调合这些矛盾。他们认为有些问题，用“意见” 
解释是应赞美的，有些问题用“意见”解释是应斥责的。据我们看 


① 见阿尔•才伊勒耳《《搜集正确圣训的标准》。 

② 沙退白*《阿尔•母瓦法哥特》，卷4,第7页。 
⑧冏上书，第9页。 

④•盖伊姆》 《掌印 大臣传 记》， 卷 U 
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来 * 这种矛盾的由来，一则是受两派人的影响，二则是受一部分 
不顾真理、不畏安拉的人的穿凿伪造。 

相传勒比阿向赛德 * 穆桑伊布询问关于砍断妇人手栺的罚金 
断法，问他砍去一指罚金若干？答道：罚骆驼十头；问砍去二指 
罚金若干？答道:罚骆驼二十头；问砍去三指罚金若干？答道：罚骆 
驼三十头, 又问： 砍去四指罚金若干？答道，罚胳驼二十头，勒 
比阿说：为什么受伤愈多，罚金愈少了？赛德说：你是伊拉克人 
呀？我说的乃是圣训。 


“意见派”与“圣训派”之外，还有一个派别，既不抹杀“意见” 
也不忽视“圣训”。他们主张：若没有经训明文规定的问题，可以 
有条件地使用意见解释。马立克教长和沙裴尔教长就是这一派的 
首领。 

他们精密的研究“意见的立法”后，制定出几个条件和原则， 
就成为“类比的立法”。经过种种的条件限制后，范围渐渐狭小， 
而不出下面这条原则：“无明文的问题，如果和某-个有明文的问 
题的情况相似，可以比照办理。” 

各家派别，虽然分歧，但经过不断的研究、探讨，法律学遂 
得有明显的进步。就是伪圣训也是有益于立法的，因为伪圣训不 
是毫无根据，随便说出来的，多半是用法理思想研究推敲出来的 
结果，然后才把意见放在“圣训”的模型里面。 

现在且把伊斯兰教初期的法学史作一个概括的 叙述： 

四大哈里发时代，麦地那为哈里发的中心，那里住着许多大 
圣门弟子，他们的学问是很广博的。艾布 • 伯克尔执政的时候， 
遇着许多急需解决的问题，如果没有经训的明 文时. 他就谘询圣 
门大弟子，他是否委任过谁为法官已不可考。 R 知道国事繁 S 以 
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后，他曾将司法的任务，托付欧默尔。 

欧默尔继任哈里发后，远征胜利，才任命法官分赴埃及、叙 
利亚、伊拉克各地。城市之中，除法官外，还有一些圣门弟子及 
再传弟子，熟悉本地的风俗、习惯以及生活的状况、社会经济的 
情形「他们懂得《古兰经》和圣训；没有经训的法律问题，也能发 
表“意见”加以判断。这班人遇着有人请他们解释法律问题的时 
候，他们就为人解释。他们解释过法律的问题，就成了后人遵守 
的律例，换句话说，前人的法律主张，就是后人遵守的律例。我 
们曾说过，当时麦地那城的人多遵循欧默尔之子阿布杜拉的主 
张，麦加城的人多依从伊本 • 阿拔斯的见解。此外，库法人随伊 
本•买斯欧德，埃及人随伊本•阿慕尔。因为当时新发生的事件 
很多，过去又没有法律的规定，所以他们的法律解释，也是很多 
的。 

到了倭马亚朝，哈里发的中心移至大马士革。这 个时期 ，战 
胜的阿拉伯人与战败的非阿拉伯人同化的影响非常显著，这在前 
面已经说过了。 

初期的伊斯兰教人，对非伊斯兰教人的待遇.颊为宽大，这 
就加强了这种混合。欧默尔的一生便是最真实的证明。过了那个 
时期，就发生了残暴与虐待之事。在伊斯兰教人目睹之下，出现 
了种种不同的文化，不同的宗教，不同的制度。这一切情况，使 
伊斯兰教人与非伊斯兰教人，都不免齐声问道：伊斯兰教的律例 
是什么？伊斯兰教对各种文化产生出来的繁杂事件，如何看法？ 
伊斯兰教所肯定的是什么？何者适合千伊斯兰教的原则？何者违 
反伊斯兰教的原则？当日的法学家对于这些问题是十分困难的， 
f 分艰苦的，他们比别人更为活跃，比别人更有责任。 

一部分欧洲的“东方学”者如哥尔德基叶和桑底拉 拿等. 认为 
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倭马亚朝的伊斯兰教法受罗马法的影响最多，认为罗马法乃伊斯 
兰教法的泉源之一，伊斯兰教的若干律例，是取自罗马法的 t 他们 
认为伊斯兰教远征胜利的时期，叙利亚的格萨林、贝鲁特等地，还 
有许多教授罗马法的学校及若干遵行罗马法的法庭。这些法庭 
到伊斯兰教后，还存在一个时期。他们又认为阿拉伯人受文化的 
熏陶不多，占领各文明国后，他们都感觉到一个困难的问题:“用 
什么东西来审判？”后来就从罗马法中选择了一部分。他们认为假 
若将伊斯兰教法与罗马法作一番比较的研究后，不但可以证实这 
种看法，并且可以看出“伊斯兰教法”的若干条文，还是由罗马法 
的原文直译过去的。譬如:“控诉者立证，否认者盟誓。”伊斯兰教 
“法学”一字的使用也与罗马相同。罗马人的“法律 （ Juris )” 一字 
含着“悟解”“知道”“智慧”的意思。伊斯兰教的“法律 （ Al - Fi & h ) ” 
一字，也含着这几种意思。 他们 认为伊斯兰教法之取自罗马法， 
或直接的，或从犹太法典间接学到的。犹太法典系采自罗马法， 
阿拉伯人与犹太人接触后，便可能从犹太法典中采择了一部分律 
例。 

据我们看，这些论据，都不足以服人。一种法律在某些地方 
和另一种法律相近，不能断定就是由它而出的。尤其是立法的精 
神在于“公正”，有些条例之公正性是为所有立法家所一致承认的。 
如“控诉者立证，否认者盟誓”这样的条例。至于阿拉伯文的“法 
律”一字，原是“知道”“懂得”的意思，后专指“知道、懂得宗教学” 
而言。这种思想:在阿拉伯人还未和罗马人接触的时候，《古兰经》 
就使用过 了：“ 假使你们中没有一部分人去使他们‘懂得’ （ A 1- 

Figh ) 宗教 . 。”最后，这个字进而成为“法律学”的专名 J *。 因为 

立法必须“了解”宗教，“懂得”经训。阿拉伯人的学术名称，多半如 
此：先是泛指普通的名称，后来才成为特指的专名。我们在伊斯兰 
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教的法学家中，找不到一个人提到罗乌法，即使是在批评、引证、 
采择之中。最应当受“罗马法”的影响的是奥查尔派。因为奥查尔 
本人，生于叙利亚的罗马学校的中心贝鲁特城，他又是该城最大的 
法学家。一部分欧洲的“东方学”者，也注意及此，他 们说: “可惜 
奥査尔的学派消灭了，否则，我们一定可以发现很多罗马法的踪 
迹。”我们以为这是毫无根据的话，我们在“阿尔 • 温母”一书第七 
卷中便可以得到有关奥查尔派的记载。读过那些东西后，公正地 
说，奥査尔乃是属于圣训派，不是意见派，和哥德尔基叶的说法 
恰恰相反> 以圣训派的法学家而受罗马法的影响，这是最不可能 
的。 

我们不否认在某一方面，“伊斯兰教法”曾受罗马法的益处。我 
的意思是说，法学家在根据伊斯兰法理提出自己的主张，解决问 
题的时候，会得到罗马法的一些好处的。诚然，伊斯兰教以前的 
埃及、叙利亚通行的法律，是罗马法。伊斯兰之后，埃及人、叙 
利亚人改奉伊斯兰教，服从伊斯兰法律，自然将旧有的审判制度 
及司法主张交给伊斯兰人审查，哪些可以承认，哪些应该废止。譬 
如说，现在因某种原因，埃及须废除旧有法规，另外创制新律。 
那么，无疑地，当法官、法学家研究一个法律问题时，必须用新 
旧两种制度比较的研究。尤其是初期的伊斯兰教法官，在不越出 
伊斯兰教法的范围以外，是宽大的，通权达变的。我们读《法官传 
记》 一书，看到这样的记 载:“ 埃及法官哈尔纳邑穆（伊斯兰纪元 
120—127年)审判埃及科普特人时，完全使用科普特语，并承认科 
普特人自己邀请的证人，依其提出的证据加以裁判。”① 

本 _ 氺 


① t 迪，《埃及法官传 记》， 附录，第349页。 
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添马亚朝的哈甩发毫不 m 视立法的问题0——除极少数哈用 
发如欧默尔 • 阿布德 • 阿齐兹外——这时期的立法，不是在哈_ 
发的保护下而发展，如阿拔斯朝那样；乃是由各个学校乃至各个单 
独的研究者进行研究的。倭马亚朝没有正式提倡立法。所以我们 
在这个时期，找不到如阿拔斯朝的艾布 • 郁苏福那样的大法学家， 
同哈里发冇密切的关系，得他们的保护与支持，同各地的法官之 
间也有紧密的联系。倭马亚朝的法学家能够和朝廷接近的，仅祖 
赫里等数人。 

倭马亚朝时 • 伊斯兰教四大法学派别还没有形成，仅有许多 
努力从事研究的法学家，如奥查尔等人，他们的学说都已经消灭 
了。到了该朝末期，伊拉克的艾布•哈宜法(哈乃飞派领袖)、麦 
地那的马立克（马立克派领袖)才初露头角。艾布 * 哈宜法 教长， 
生于伊斯竺纪元80年，他经历了阿拔斯朝最初的18年而本：他原 
为波斯籍，从踉随阿里家族的札尔法 • 撒底格和当时最著名的法 
学家伊卜拉欣•纳伊赫学习法律；从沙尔白、阿尔麦西、格它德 
等人学圣训。他以法学才能著称，他的论据有力、椎理精密、归 
纳细致，所以人们称他为意见派的首领。他没有什么著作留传于 
今，他曾否著作，也无从肯定。他的学派是得他的两个大弟子艾 
布•郁苏福、穆罕默德二人的著作，才留传下来的。 

马立克教长，是阿拉伯人，伊斯兰纪元96年生于麦地那，并 
在该城求学、教学、著作；他以圣训的论据 著称， 因此人们称他 
为圣训派的领袖。马立克派的特色是依靠圣训的地方，较艾布 • 
哈宜法为多。马立克卒于伊斯兰纪元179年，曾著《穆宛脱圣训实 
录》。这部书，虽称为圣训，充满圣训，但实在是一部法学著作^ 
因为马立克的目的，不在于圣训的搜集，却在引证圣训以为立法 
的根据。所以里面有许多问题，有他独到的个人的意见与 解释。 
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我们且不多说马立克派与哈乃飞派在思想方面和法理方面的 
争执。因为这种讨论，放在阿拔斯朝时代较为适当。我们只引证伊 
本 • 赫尔东研究马立克派盛行于马格里布(即北非 一™ 译者）与西 
班牙的 原因： “马格里布人与西班牙人，（阿拉伯人)仍然是游牧民 
族的成分居多。他们并不如伊拉克人那样注重文化的发展；由于游 
牧习性，他们倾向于汉志，因此很欢迎马立克派，因为马立克派 
没有象其他各派受城市文化的影响。① 

伊本 • 赫尔东的意思以为地方环境的文明与野蛮。不仅对于 
马立克学派的形成及其分支的多寡有特殊的影响，同时对于学派 
的思想体系也有很大的影响。如果我们将各法学家所争执的问题 
研究一番，就可以明显地看出来。譬如，艾布 • 哈宜法主张礼拜 
开端时的赞美辞可用波斯文代替阿拉伯文（即使赞诵的人能念阿 
拉伯文）；念《古兰经》也不妨用波斯文代替阿拉伯文。马立克和沙 
裴尔二人便反对此说：主张只能使用阿拉伯文。②艾布 • 哈宜法主 
张自由的女子，可以自主婚姻，不需监护人。马立克、沙斐尔主张 
必须取得监护人的同意。③ 

然而立法家的主张受环境影响的，只限于法学家本人认为没 
有可靠的经训明文规定的问题；如果有正确的经训规定，那是不 
受什么影响的。譬如艾布•哈宜法主张男女须同出一宗族，才能 
通婚。古莱氏人才能与古莱氏人通婚，别的阿拉伯人不能与古莱 
氏人通婚，释奴不能与阿拉伯人通婚。而马立克却主张只要同奉 
伊斯兰教者，就能通婚，以为必须如此，才合乎穆罕默德的教训， 
“人类是平等的，如同梳齿一般，阿拉伯人并不比外国人尊贵，只有 


① 伊本•赫尔东* 《历史绪论 》， 第 375 页， 

② 阿尔•才伊勒耳 | 《搜集正确圣训的标 准》， 卷 1, 第】 09 页。 

③ 同上15，卷 2 ， 第 117 页。 
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廉洁的人才是尊贵的 ，① 假使法学家的主张全受环境的影响，那么 
哈乃飞派与马立克派对于这个问题的主张必然是恰恰相反的。 © 

本篇主要参考书目 

< 1 ) 布哈屯；《布哈想 . 番训实 录》， Al-Bukhari ： Sahib Al-Bukhari. 

( 2 ) 穆斯林：《穆斯林圣训实录》， Mosim ： Sahih Al-Moslin. 

(3) 伊本赫尔东 s 《络 论 〉 K Tbxi Khaldun ； Al-Muqaddima. 

( 4 ) 沙退白 ，《阿 尔木瓦法哥特》，（律例 ） Ash-Shatibii, Al-Mowafaqat. 

< 5 ) 肯迪：《埃及总督与法官传记》， Al-Kindi ： Akhbar wulat misr 

wa qudhaha. 

( 6 ) 麦格 里基： 《埃及志》， Maqrizi* A.l-Hutat* 

< 7 ) 塔巴里 》 《古兰经注》， At-Tabarx. Tafsir At-Tabari. 

(8) 伊本 ‘ 阿布得。朗比，《珍奇的串珠 》， Ibn Abd Rabbi, Iqd Al- 
Farid. 

(9) 瓦 哈底： 《古竺经下降的原因》， Al-Wahidi, Asbab An-Nu-zuli. 

(10) 伊本 _ 盖 伊姆：《掌 印大臣传记 》， Ibn Al-qaim A，alam Al-Mo- 
waqqiin* 

沙 裴尔： 《阿尔 • 温姆》， Ash-Shafii Al-Umm. 

(12> 伊本 * 罕 理康： 《人物传记》， [bn Khallikan. Wafayat Al-a’yan. 
0 3 ) 胡祖理：《伊斯兰法学史 》* Al-Hudhuri, Tafikh At-Teshru Al- 
Islami, 

a4> 《伊斯兰百科全书》， 《 Figh 》 条。 


① 阿尔•才伊勒耳 I 《搜 集正确圣训的标准％畚 2, 第 128— 129页。 

② 意即马立克认为这一条圣调是正确的，艾布 • 哈宜法认为是不正确的 # 
一译者 




第七篇宗教学派 

第一章哈里发问题及各 
学派产生的原因 

哈里发问题，是伊斯兰教徒争执最激烈的第一个问题。为了这 
个问题，初期的伊斯兰教人意见分歧，产生许多教派，即哈瓦立 
及派.十叶派、麦尔吉阿派。本篇略述各派发生的历史，其详见我 
们另外的《伊斯兰教政治史》专著。 

穆罕默德死时，并没有指定谁承继他，亦没有遗嘱告诉如何 
推选承继人。于是伊斯兰教人立刻撞着一个最严重、最难解决的 
问题。他们对于这个问题所抱的态度，就是后来他们在政治生活 
方面成功与失败的 关键。 

穆罕默德死后的当时，伊斯兰教徒立刻考虑到谁来继承他的 
位置。麦地那的辅士在没有埋葬穆圣之前，就在白努•撒伊达的 
草棚里召开“赛基法会议”(草棚会议），商议解决的办法。艾布 • 
伯克尔、欧默尔、艾布•俄拜德等人知道后，深恐辅士们怀着私 
心，便立刻前去参加会议。在“赛基法会议”中，出现了两种意见, 
-个意见主张麦地那人应当继承哈里发位置，他们认为穆罕默德 
在麦加传教十三年，而奉教人寥寥无几，麦加人不能保护穆圣， 
发扬圣教，只有到了穆圣迁到麦地那之后，伊斯兰才得到发展， 
麦地那人出来辅助他、飯依他、阐扬他的宗教，保护他和门人的 
安全；不断地和他的敌人斗争，直到整个的阿拉伯半岛都顺服了。 
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并且认为穆罕默德直到死的时候，一向是喜欢他们，以他们为慰 
籍的。所以辅士最应当为穆罕默德的继承人。 

另外一批人是麦加去的迁士，他们认为，麦加的迁士最应当 
继承哈里发位置，他们首先信仰穆圣，忍受种种迫害，不怕人数 
稀少；他们既是穆罕默德的族人，又是属于阿拉伯民族所崇拜的 
古莱氏族，具有他族所没有的荣誉。所以麦加人最应当为穆罕默 
德的继承人。双方经过长时期的争辩，没有解决。有的辅士提议 
麦地那人推一个领袖，麦加人推一个领袖，迁士们也不赞成。最 
后才一致拥护古莱氏族的台米姆支族人艾布 • 伯克尔为哈里发。 

这时，阿里与家人，忙于穆圣的丧葬。没有参加会议 I 艾布•伯 
克尔被推为哈里发的消息传出后，阿里很不髙兴，他提出第三种 
意见，主张以穆圣的家人为继承者。当时穆圣家族中与穆圣最接 
近者，为他的伯父阿拔斯和堂弟阿里。阿拔斯奉教不久，白德尔 
之役还是伊斯兰教的敌人；穆圣的近亲阿里首先信奉伊斯兰教， 
又是法提玛的丈夫、穆圣的女婿。他为宗教奋斗的精神，他高尚 
的德行，他丰富的学识，都无人否认。那么阿里当然是穆圣亲人 
中最应该承继的人了。阿里派主张穆圣的家族比外人有资格做承 
继者;哈西姆族（圣族）比台米姆族(艾布 • 伯克尔族)更有资格做 
承继者。他们认为麦加人既在麦地那人的面前自称为圣族，并以 
圣族为承继的理由，那么穆圣家人之应继承，是理所当然的。 
《辞章之道》云* “阿里问左右道，在草棚里发生什么事?古莱氏 
人说些什么？ 答道： 古莱氏人说他们是穆圣的树身。阿里 道：他 
们说树身而忘却了果实 I ”阿里的意思是，占莱氏人是穆圣的树 
身，哈西姆人却是古莱氏人中的结晶。姑不论这段文字的真伪，而 
表示阿里自己的态度却是真实的。阿里提出这种主张后，哈西姆 
人帮助他，祖白尔帮助他，而一部分迁士因为与阿里同为失意之 
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人，所以也同情他。过 r 一个时期后，阿里才正式承认艾布 •伯 


这二种观点，不断地冲突着，各派的支持者和辩护者，代不 
乏人。就是主张麦地那人为哈里发的斗争，历史上虽未怎样强烈地 
显露，但也不免经常发生的。至于后两种主张，则是不断地激烈 
地斗争着 

艾布 • 伯克尔和欧默尔的时代，拥护阿里为哈里发的主张， 
终于消沉 下去， 其原因 s 首先是艾布•伯克尔和欧默尔两人大公 
无私，廉洁、克己，不存丝毫的部落偏见。其次是远征之后，伊 
斯兰教人忙于远征，注意着远征的胜利。有成见之人，找不到机 
会掀起内争。 

欧默尔死后，奥斯曼继位，阿里同他的 党羽. 大不满意。加 
之奥斯曼（倭马亚族人)援用亲近，大官小吏，全为倭马亚家族的 
人。他的亲信麦尔旺•哈康及其党羽，破坏了过去伊斯兰所建立 
的秩序。违反艾布 • 伯克尔和欧默尔二人反对部落宗族主义，实 
行阿拉伯一统的政策。他们以倭马亚家族专政，对其他阿拉伯人 
加以排挤，重新燃起蒙昧时代哈西姆族与倭马亚族之间的仇恨。 
于是在奥斯曼末年，各方组织秘密集团，号召推翻奥斯曼，拥立 
他人为哈里发。阿里一派最著名的宣传家，为阿布杜拉•赛白衣 
其人，原是也门的犹太教徒，后改奉伊斯兰教。他周游巴士拉、库 
法、叙利亚、埃及，为阿里鼓吹道：“历代先知，皆有指定的继承人， 
而阿里就是穆罕默德的继承人。不是指定的继承人而担任哈里发 
的位置者，是最残暴的人。”他们对奥斯曼大肆攻击，奥斯曼因此 
竞遭杀害。 


①参阅讲氺•艾布 ■•哈 底徳：《辞疗之道注释》，卷 2 , 第6页。 
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奥斯曼被杀以后，阿里得到很多穆斯林的拥护，于是阿里派 
自穆圣死时即企图继承哈里发的愿望，至此才得实现。许多为首 
的迁士也支持阿里，因为他们的意见和阿里是一致的。然而脱拉 
哈、祖白尔、穆尔威雅诸人，则始终反对阿里，认为阿里乃是杀 
害奥斯曼的支持者，认为他对这件杀害事件，坐视不理，而他的 
力量是可以制止的。这几个人并提出证据，认为阿里应当缉拿凶 
手，为奥斯曼报仇，而阿里并此亦坐视不为。脱拉哈、祖白尔各人 
认为自己乃是欧默尔指定的六个“哈电发候选人”中之一不是首先 
奉教的人，所以应该为奥斯曼报仇；穆尔威雅以为自己是奥斯曼 
亲属中最有实力者，所以更应该为奥斯曼报仇。 

这个时候，有一部分圣门弟子，既不拥护阿里，也不附和阿 
里的敌党，他们宁愿牺牲官职，不肯参加内争。最著名者如伊本* 
欧默尔、伊本 • 买斯欧德、伊本 • 宛葛斯、艾撒马、撒比特、伊 
本•赛兰等人。伊本•宛葛斯曾说：“穆圣吿诫我，如有人发生 
争端时，叫我拔出宝剑，去砍断伍候德山的一角。①若是砍断了， 
我回到家中等候着，或被人杀死，或自然归真。”② 

脱拉哈与祖白尔二人，不久即在“骆驼战役”被杀，而穆尔威 
雅却成为阿里的劲敌，因为穆尔威雅身为叙利亚总督，拥有叙利 
亚的有组织的军队。经过绥费尼(在幼法拉底河畔）战役之后，穆 
尔威雅见军事不利，遂令士卒枪挑《古兰 经》， 要求阿里以《古兰 
经》为裁判，和平解决。 

这是本章应叙述的伊斯兰教初期，形成哈瓦立及、十叶、麦尔 
吉阿三大教派的简略的历史。 


① 穆罕默德时，伊斯兰教军与古莱氏人战于伍候徳山，因弓手不听命 • 擅离阵 
地，伊斯兰教军大败。一译者 

② 意即叫他毁去宝剑，不要参加内战。一译者 
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阿甩与穆尔威雅经过“绥芬之役”激战之后，穆尔威雅要求以 
《古兰经》为裁判，解决纠纷。阿里的部厲对这个问题的态度很不 
-致 如不接受“裁判”，自己又高唱着为安拉出战的口号；如果 
接受“裁判”，又明知这是穆尔威雅军事失利后的一种诈术。经过长 
时间的辩难后，阿甩终于接受了^于是穆尔威雅派阿慕尔为代表， 
阿甩派爱施阿 S 为代表。这时，阿里属下的一部分台米姆族人， 
忽然由内部起来反对，以为接受穆尔威雅的要求，以《古兰经》为 
裁判，是错误的。因为安拉的裁判，已经彰明昭著了。他们认为 
R 有在弄不清楚正义属谁的时候，才采取“古兰裁判”的办法；而 
这时候的 阿甩是 不应疑惑的，因为同穆尔威雅打仗，就是为正义 
而战。台米姆人的这种号召，本来已经深入人心，再加有人高唱， 
“除安拉外，役有裁判”的口号，于是一人高呼，各方响应，这句 
口号，如电流一般 • 穿进人心，成了这一批人的信念。 

于是_这些人起来要求阿里，要么自己承认错误，拒绝“古 
兰经裁判” （ 要么接受“古兰经裁判，自己承认叛教。如果拒绝谈 
判，他们就拥护他，否则，就要转过来同他打仗。阿里不肯接受， 
他此时的处境非常困难，他如何能够对穆尔威雅失约呢？宗教就 
是命人践 约的， 倘苦背约，大部属从，必然离去他。他又如何能 
自己承认背叛安拉呢？他自奉教后，从来没有偶伴过安拉。然而 
高呼“除安拉外，没有裁判”的人太多了，阿里非常窘迫。他在礼 
拜堂内讲演的时候，人们就用“除安拉外，没有裁判”的呼声打断 
他的讲演，于是四隅的人，立刻起来响应。有一个人对着阿甲诵 
读了下面一段《古尝经》以攻击他；“我默示你和你之前的人，假使 
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你除信安拉外还信多神，你的工作便白废了，你一定是亏本的 
人。” 这时适逢两代表议和失败，希望议和能停止流血、恢复和睦 
的人们也失望了。亍是这一部分人的主张益愈坚固，甚至阿甩属 
下的二 部分古兰念家也加入 r。 阿里始终拒绝他们的要求。大家 
失望了，就集合在一个人的家里，有 一个人 起来演说道：“指主发 
誓，信仰安拉，服从安拉法令的人，不应该迷恋尘世，舍去尘世， 
应该不顾利害地起来劝善止恶，宣传正义 f 今生受了迫害，来世 
必得安拉的报酬，享受永久的乐园。走罢，弟兄们！我们离开这 
人心亏损的地方，走到山洞里去，或走到别的地方去，离开这些 
迷罔的异端! ”于是大家去到库法附近的 一个叫 哈鲁拉的村落。后 
人就称他们为“哈鲁拉派I ”又称为“木哈基母”（裁判）派，因为他们 
主张“除安拉外，没有裁判。”这两个名词都是被用来称呼“哈瓦立 
及派”的。他们推举一个名叫阿布杜拉 • k 赫布的人为首领。“哈 
瓦立及”是“出走”之意 5 就是说他们由阿里的营中走出的意思。有 
人解释“出走”，乃出走到安拉的道路上，这是由 F 面一段《古兰 
经》文引伸而来的：“谁若是从他的家庭走出，去为安拉、为安拉 
的使者，因而死去，则安拉给他报酬。”“哈瓦立.及派”又被称为“舍 
身派”，意思 是为安 拉而舍身。这是从 F —句《古兰经》文而来的， 
“有的人为取悦于安拉而舍身，”阿里曾同哈瓦立及派人作战，在著 
名的“奈赫鲁旺战役”①中，打败了他们，杀了许多哈瓦立及派 
人。然而阿里并未铲除了他们的势力，也没有消灭 r 他们的思想， 
战败后，哈瓦立及派人对于阿里，更含恨入骨，竟预设机谋，杀 
了阿里，杀人者名阿布杜•拉赫曼•穆尔哲姆，他妻子的家中的人 


①“奈轉魯旺”位于伊拉克的库法城与巴士拉城之间 9 公元65年. 阿里和 哈瓦寸 
及瀑信徙在此发半激战.哈瓦 t 及派大败„ — 译者 





273 


弟一阜哈瓦立 g 派 （ 军爭说主 派） 

在拿赫鲁宛之役大部战死。 

哈瓦立及派为倭马亚王朝的劲敌，不断地以稀有的勇敢同倭 
马亚人战争 • 威胁着倭马亚人，在好 ri 次战役中，倭马亚朝险些 
被消灭了。哈瓦立及派的人在很长的时期内，遭受着残酷的迫害 
与屠杀，此处不能详述。哈瓦立及派分为两个分支，一个在伊拉 
克，巴士拉附近的巴脱伊哈，就是他们的根据地。他们占领克尔 
曼及波斯的几个地方，常威胁着巴士拉，拿费尔•爱兹莱格和高 
脱里 • 弗査埃二人是他们著名的首领。 

一个分支在阿拉伯半岛，占领也门、哈达拉毛、塔伊夫等地。 
艾布 • 脱鲁特和奈吉德 * 阿米尔二人是他们著名的首领。 

倭马亚王朝同这两支哈瓦立及派人，进行了很长时期的战 
争，战争继续了整个王朝的时代，直到了王朝的末期，才打败这 
两个集团。 

到了阿拔斯朝，哈瓦立及派仍然存在着，然而势力已渐次微 
弱，武力已渐被摧毁，不如倭马亚朝时那样强有力了。 

哈瓦立及派的教训哈瓦立及派为了哈里发问题而开始提出 
他们的主张，他们承认艾布•伯克尔和欧默尔，也承认奥斯曼初 
期的政权。但是自奥斯曼改变了态度，不依循艾布•伯克尔和欧 
默尔的政策之后，便主张推翻他了。他们也承认阿里，但是自从 
阿里接受穆尔威雅提出的“古兰裁判”之后，就判阿黾为叛徒 。他 
们攻击参加“胳驼战役”的人物，如脱拉哈、祖白尔、阿绮涉等 
人。把从事议和的两代表爱施阿里和阿慕尔，通通看做叛徒。根 
据伊本•奈丁的记载：“有人抓到了一个哈瓦立及人，解到基雅 
德处，基雅德问他对艾布 • 伯克尔和欧默尔的看法如何？他答 
道：二人是善良的。又问对奥斯曼的看法 如何？答道： 最初大年 
拥护奥斯曼，后来他背叛了安拉，便开始反对他了。又问对阿里 
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的看法如何？ 答道： 原来是拥护阿里的，到阿里接受‘古兰裁判’ 
后，便不再拥护了，阿里已经背叛安拉了。又问当今哈里发穆尔威 
雅如何？那人大骂穆尔威雅不止”。①由此可见，哈瓦立及派最初 
的言论都是同哈里发问题有关系的；他们所研究的，不外谁应为 
哈审.发，谁不应为哈■发 5 谁是信十，谁是叛徒*“…这些问题。 

哈瓦立及派的观点是，哈里发应由穆斯林自由选择，一经选 
定，便不能随便让给他人，也不能再求判断；哈里发的资格不应 
勻限于古莱氏人，而应当属于所有的穆斯林，不管是古莱氏人， 
或非古莱氏人，不管是自由人或是奴隶。推选完毕之后，哈里发 
就是伊斯兰教的领袖，哈里发应绝对服从安拉，杏则就应推翻。 

所以哈瓦立及派的首领阿布杜拉 * K 赫布，就是推选出来 
的，用“穆民（信士）的领袖”这样的称号称呼他。瓦赫布不是古莱 
氏人而是阿兹德地区的拉西布人。以后的首领，也是推选出来 
的。哈瓦立及派对于哈里发问题的主张，恰与十叶派和逊尼派相 
反。十叶派主张穆圣的亲属阿里及其后裔才得为哈里发，逊尼派 
主张古莱氏人才有哈里发的资格。哈瓦立及派对于哈里发问题的 
主张，就是他们反对倭马亚朝和阿拔斯朝的原因。他们认为倭马 
亚朝和阿拔斯朝的历代哈里发，全是暴虐的，不公正的，不符合 
于他们所提出的哈里发的条件。 

我们认为，哈瓦立及派最初原是纯粹的政治党派，到了哈 M 
发麦尔旺时代，才将一些神学研究，搀进政治主张中去。对此影 
响最大的为拿费尔 • 爱兹莱格的信徒。②哈瓦立及派在宗教方面, 
主张礼拜、斋戒、诚实、公正是信仰的一部分》认为信仰不止是 

① 沙赫力斯坦 * 《宗教与教派》，卷1,第161页 c 

② 拿费尔•爱兹莱格为哈瓦立及派的过激派 首领。 允许杀戮敌人的妻室子女„在 
倭马亚王朝时代，此派的势力曾席卷伊朗西南地区。拿费尔于公元673年被杀。一 
泽者 
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内心的功课，所以单是相信：“除安拉外，别无主宰< 穆罕默德 
是安拉的使者”，不遵行宗教各项仪式，并犯重大罪恶的，都是宗 
教的叛徒。 

哈瓦立及派并不是一个统一的集团，他们充分表现着阿拉伯 
游牧民族的忡格。因此常常发生纠纷，在各小集团中，不断地彼 
此攻击。假使哈瓦立及派人能够统一起来，那必成为威胁倭马亚 
朝的一个最严軍的力哈瓦立及派除“哈 串发问 题”及“宗教行 
为为信仰的一部分”两种主张外没有什么共同的思想意识。甚至 
将这两种主张说成是他们共同的信念，也是勉强的说法。他们有 
主张无领袖主义者，以为人类应按照经典行事 ; 这种思想似平是 
由他们著名的口号：“除安拉外，没有裁判”一句话的解释而来 
的。因为阿里听见他们喊这个口号后 说道： “这本是一•句正确的 
话，而他们故意错误地解释。不错，除安拉外，没有裁判，但是 
他们的用意乃是没有领袖，只有安拉，却不知人类必需有一个领 
袖，无论领袖的贤愚，这样才能使信十与非信士都安居乐业、获 
取战利、抵抗仇敌、保障道路、抑强扶弱；使善良者得以安心, 
不受坏人的干扰。”伊本 • 艾布 • 哈底 德说: “哈瓦立及派最初主张 
无领袖主义，当他们推选阿布杜拉•瓦赫布为领袖后，就改变自 
己的主张了，① 

总之，哈瓦立及派对于上面的两种丰张是一致的，此外的问 
题便是分歧的了，共分为二十余派，各派都有其特殊的教训，② 
此处不能备述，只提出著名的四派 来说： 


① 伊本•艾布 •哈 底德：《辞章之道注释》， 卷 1 , 第25页。 

② 见沙赫力斯坦 i 《宗 教与教派》、阿尔。巴格达底，《教派的分歧》. …… 等 



276 苹七， 

1 . 爱萨里格派爱萨 m 格派是拿费尔 • 爱兹莱格的信徒，拿 
费尔原是哈瓦立及派最大的法学家，他武断地认为哈瓦立及派以 
外的穆斯林全都是叛徒他主张本派人不能跟随别派人祈祷.不 
吃别人屠宰的牲口，不和别人通婚，不和外人发生继承遗产的关 
系。他们对别派的伊斯兰教人，如对蒙昧时代的阿拉伯人与劣神 
教徒一样，假使不从新举行奉教仪式，就要杀戳，彳、问妇孺婴 
孩 c 不准本派人同敌人表面妥协，因为安拉 说过： 〃你们中有一 
部分人畏人如畏主，或比畏主还厉害，对反对派施行诈术是合法 
的。他们对能打仗而逃避者，虽为哈瓦立及派的人，也断为叛 
徒 。 

2. 奈芝达特派这一派的人是奈芝达特 • 阿米尔的信徒，他 
的教训是，人们经过努力之后，而犯了错误，是可以庾谅的。认 
为宗教就是“认识安拉' “认识圣人”。除此而外，虽然窀无所 
知， 也可以原谅。但是®椐成立之时，就应读 信仰。 他认为在判 
断是非之时，如果经过努力研究之后，而错断非义为合义、合义 
为非义，都是可以原谅的。奈芝达特派以为说谎的罪恶较奸淫、 
饮酒的罪还要重大。拿费尔与奈芝达特对于这些原则，有长期的 
激烈的争辩 

3 . 爱巴底叶派这一派的领袖是阿布杜拉 * 爱巴底，他的 
信徒至今还遍于北非洲一带。他们对待别 . •派的人，是比较和缓 
的，许可通婚、承继，偏向和平，认为同哈瓦立及派以外的人战 
争*或用阴谋俘掳别一派的人，都是非义的。除非先对敌人劝 
告、立证、而后正式宣战。阿布杜拉 * 爱巴底派产生于伊斯兰纪 


①阿尔 * 木邦利德，《哈 瓦立及 派历史》,卷2»《辞章之道 注释〉 \卷1，第382 
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元一世纪后半期，他的信徒对于哈里发大都是和平相处的。 

4. 苏福利叶派这是几雅德•艾斯法尔的信徒，他的教训 
与爱萨里格派没有多少异点。 

上述四派就是哈瓦立及派最著名的支派，在各种著作中都曾 
提到。 

哈瓦立及派说，伊本 • 阿拔斯的释奴伊克里玛，以及圣门弟 
子艾奈斯 * 伊本 • 马立克都是崇奉哈瓦立及派的。哈桑 • 巴士埋 
同意哈瓦立及派的主张，认为阿里参加“古兰经裁判”是错误的； 
但是，哈桑并未参加哈瓦立及派。哈桑举行讲座时，首先提念哈 
里发奥斯曼，为他祈祷三遍，然后诅咒谋杀奥斯曼的凶手， 说道: 
“如果我们不诅咒凶手，我们必将被人们诅咒接着，哈桑•巴 
士理又提念阿里，说道 :“穆 民的领袖即将胜利的时候，却接受 r 
‘古兰 经裁判’，你为什么接受‘古兰经裁判’呢?真理本来是厲于你 
的，为什么不乘胜前进呢？你是有理的。” 

木汉莱卜 • 伊本 • 艾布 • 萨弗莱用各式各样的圣训攻击哈瓦 
立及派，他编造圣训以笼络族人，削弱哈瓦立及派的影响。他认 
为“兵不厌诈' 阿兹德地区的人，每见木汉莱卜出门，就 说道: 
“他又出去造遥惑众了。”有一个人说了一句诗： 

你本是一个好青年，如果你说真话1 

这也许足以说明为什么文史书籍中充满了咒骂哈瓦立及派的 
圣训。 


哈瓦立及派绝大多数的信徒，是阿拉伯的游牧人 u 由于哈瓦 
立及派对哈里发问题具有民主的主张，认为哈里发资格不应限于 
-占莱氏人，或阿拉伯人，凡为穆斯林都有资格，不管是自由人 
还是奴隶。因此，深得一般释奴的同情，所以也有一部分释奴参 
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加进去。但是释奴参加的人数毕竟不多。因为大部分哈瓦立及派 
人， U •有浓厚的宗族观念，他们轻视释奴。根据伊本 • 艾布•哈 
鹿德的传说，有一个释奴和一个哈瓦立及派的阿拉伯女子结婚 
后，哈瓦立及派的人就对那个女子说 ； “你为我们出丑了I”假使 
没有这样的狭隘观念，那末必然将有更多的释奴参加进去。 

研究哈瓦立及派的历史，可以看出它的几个重要的 特征： 

1. 过分的修持沙赫力斯坦说，哈瓦立及派是“斋戒之人”、 
“礼拜之人”。阿尔•木邦利德说 ; “哈瓦立及派人全是不说谎、不 
干明显罪恶的人”。几雅德杀 r 一个哈瓦立及人后，命人将死者 
的释奴喊来询问死者的情况，释奴 答道： “我白昼不向他进奉饮 
食，夜晚不为他铺床叠被。” ® 

阿里 • 阿布杜拉遣一使者去见拿赫鲁旺的哈瓦立及人，使 
者到了那里，“只见人人由于长年的礼拜，前额深凹，两手如骆 
驼的膝头一般，穿着淸洁的汗衫，人人都是紧张地工作着 '一个 
名叫艾布 • 哈木斯的哈瓦立及人，描写同伴的情况时说得很好： 
“他们是一些青年！青年时期就修持了！他们紧闭着两眼，不视 
邪恶，稳定足跟，不蹈虛伪> 为修持而消瘦，为夜功 而孑弱 。在 
深更静夜之时，他们屈着背儿，念诵《古兰经》，念到说天园的时 
候，他们涕泣流泪，企望天园的福泽；念到说火狱的时候，他们 
气喘唏嘘，恐惧未来的罪罚；好象地狱中的呼啸呐喊，在他们的 
耳边缭绕着。从白昼到黑夜，从黑夜到白昼，他们不断地劳苦 
着。地面毁伤了他们的两腿、两手、鼻端、前额，②他们静心地 
向着安拉。虽然敌人的箭在弦上了，矛头举起了，利剑出鞘了， 


① 意思足废寝忘食，日夜修持*——译者 

② 礼拜时诤颃触地。 译者 
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而千军万马呐喊着奔腾而来了。因为他们在安拉的罪罚的恐怖 
中，觉得战争的恐怖不算什么了！他们中的青年，徒步出征，甚 
至两腿跨到马脖上了，①他们漂亮的面容被鲜血染红了。然后地上 
的猛兽向他们扑来，天空的鸟儿向他们飞来；飞鸟啄去多少眼珠 
啊！当日曾因畏惧真主而在深夜痛哭流泣》猛兽噬去了多少手掌 
啊！当日它（手掌）的主人为了膜拜真主曾借它在深夜抚摸地面 
啊!”哈瓦立及人的思想，非常极端，凡犯大罪者——甚至于小罪 
者，在他们看来就是叛徒。倘使他们的领袖，犯了一粧很细微的 
罪过，他们就立刻起来反抗他。有一部分人极端到判断别派的伊 
斯兰人全是叛徒 r 他们对待别派人，比对待非伊斯兰教人还要厉 
害些。相传有一次穆阿台及勒派的领袖瓦绥尔 • 伊脱落在他们手 
中*自己只好假意承认是多神教徒，他认为承认是一个多神教徒 
比承认是一个反对他们的伊斯兰教人还容易得救。哈瓦立及派对 
异派伊斯兰人，异常虐待，虽老弱妇孺，也毫不怜惜。反对他们 
的人虽承认阿里接受“古兰裁判”是错误的，承认奥斯曼的行为是 
错误的，也不能满足他们，必须判断二人以及二人的支持者为叛 
徒，才能符合于他们的要求。他们要求阿布杜勒拉•祖白尔否认 
他的父亲袓白尔。以哈里发奥马 •阿布 杜勒 • 阿齐兹之公正、廉洁， 
也不能满足他们的心意 n 他们要求奥马 • 阿布杜勒 • 阿齐兹完 
全跟他们一致，要求他咒骂他的先辈——倭马亚王朝的历代哈里 
发。哈瓦立及派如此鼓动跟反对派进行流血战争的极端思想，就 
是他们学派活动中的最大的污点。 

2. 忠于信仰哈瓦立及派人不惜以战争保护信仰，芮此有 
许多善良的人，以慈悯和同情的眼光看待他们。相传阿里在最后 


①战3冲锋时，跑得太快,骑七颠慷过苏，跨列马脖上了，,——译者 
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的一些日子说道 :“我 死之后，你们不要同哈瓦立及人打仗，为寻求 
真理而犯错误的，不能跟为寻求罪恶而得到罪恶的人，同等看待。” 
他的意思是说哈瓦立及派人虽然错误，但他们原来是探求真理， 
维护信仰的人，而穆尔威雅则不是寻求真理，而是寻求罪恶而获 
得罪恶并且包庇罪恶的人。奥马 • 阿布杜勒 • 阿齐兹对一部分哈 
瓦立及派人说道:“我知道你们并不是贪图今生的幸福，你们实在 
是为寻求后世，可是你们走错路了。”哈瓦立及派人因为太忠于信 
仰，故一有机会，就公开宣传他们的主张。他们的历史，充满了 
罕见的勇敢。《珍奇的串珠》的著者说:“各个派别中，没有比哈瓦 
立及派人更勇敢、更视死如归者。有一个哈瓦立及人被敌人戳穿 
胸部后，还奋起余勇，挣扎着跑到敌人面前，口里 说道： ‘我的 
主！为了讨你的欢喜，我很快地到你面前来了！’一个哈瓦立及人 
和穆尔威雅战争，穆尔威雅叫那人的父亲前去劝他停战：他父亲 
去对他苦口相劝，他总是不听。后来父亲说：‘我的儿！我抱你 
的儿子来叫你看看，你或许会回心转意!’那 人道： ‘我的爸爸！我 
啊*指主 发誓： 我想望利剑穿心，比想望我的儿子还更迫切一 
些!’”哈瓦立及人虽手持一鞭，也必力战不屈。卡尔 白说： “哈瓦 
立及人的流血，较别人的流血高贵十倍。”伊本 • 基雅德命艾斯来 
木 • 祖勒阿领二千军队，攻打一队哈瓦立及人。被艾布 • 比拉勒 
以四十八人击败而还。伊本•基雅德责问道，“你怎么以二千军 
之众而败于四十八人呢?”艾斯来木在街上行走的时候，群儿追逐 
着喊道：“艾布 • 比拉勒跟在你的后面来了! ”哈瓦立及派的妇人 
也和男子一起去打仗，奋勇牺牲于战争的妇女数不胜数。艾布 • 
法拉吉的《诗歌集》中有这样的 记载： 有一个哈瓦立及的女子名叫 
媼母•哈基木，勇敢善战，而且美貌绝伦，笃于信仰；哈瓦立及 
人向她求婚的很多，都为她谢绝。有人见她每出去打仗的时候， 
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i _ i 里总是唱着 S 

我撑着我的头颅啊，好 厌烦！ 

没有功夫梳洗，没有功夫装扮， 

你青年们啊！快来拿去我的重担： 

哈瓦立及派既忠于信仰、严守宗教，又勇敢善战 ; 豪迈无 
比，再加上他们具有纯粹的阿拉伯人的性格，所以在他们的历史 
中，就产生了一种文辞优美、结构严密、充满了热力的文学 一 一 
诗歌与散文的作品。俄拜杜拉 • 基雅德对哈瓦立及曾施行迫害， 
加以残酷的监禁、伤害和杀戳。有人为哈瓦立及派人说情 • 希望 
他宽容一切，他坚决不允，并说：“我必须防患于长然，这些哈 
瓦立及人之吸引人心，有如灯火之吸引飞蛾。”哈里发阿布杜勒* 
马立克•伊本•麦尔旺勒令一个哈瓦立及人放弃教派，那人坚持 
不屈，并要求哈里发听听他的辩解，哈里发允许了他。那个哈瓦 
立及人便用流畅的、浅鲜易解的辞语，解释 r 哈瓦立及派的道 
理。阿布杜勒•马立克听完说道 s “我心中想着，好象天堂就是 
专为他们而创造似的，我似乎应当相信他们> 但是安拉使我坚定 
下来，我仍坚持着安拉给我的真理”。哈瓦立及派中产生过许多著 
名的演说家和伟大的诗人。如俄木拉尼 • 伊本 • 希塔尼和脱立马 
哈便是著名的诗人。义如艾布 • 俄拜德 • 玛尔迈勒 • 伊本 • 木桑 
那便是著名的文字学家兼文学家，他是巴士拉城最精通语言、殳 
学和历史的人，而且也是阿拔斯王朝初期著作最多的人；相传他 
的著作达二百种之多。他是释奴中稀有的学者，他原是波斯的犹 
太教徒 • 后奉伊斯兰教，崇奉哈瓦立及派。他十分仇恨阿拉伯 
人，曾写有揭露阿拉伯人的缺点的著作<;我们在这里不能详述哈 
瓦立及派的文学成就、这是属于我们的“文学史”专书的范围^ 
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穆罕默德死后，一部分人主张穆圣的亲属应当做他的继承 
人，而穆圣的亲属中则以阿里和阿拔斯二人最有资格，二人之中 
31以阿里最为适当，我们在前面已经提到。事实上 • 当时阿拔斯 
并没有跟阿里竞争哈里发的位置，尽管他曾跟阿里竞争过费得克 
地方 C 属海邑巴尔区的一个乡村）的遗产。② 

十叶派产生的经过，是十分简单的，简单地说，穆罕默德死 
后，经、训没有明文规定继承制度，不得不以公意解决。于是麦 
地那人，主张麦地那人应为哈里发；麦加人主张麦加人应为哈里 
发。阿里的党徒则以为哈里发位置，乃世袭的“精神遗产”，认为 
假使阿里有权利继承穆罕默德的物质遗产，当然就有权利继承其 
精神遗产。没有正确的史实，证明阿里曾提出经训明文，作为自 
己是穆圣指定的继承人的证据。假使有这样的证据，那末麦地那 
人和麦加人一定拥护他的。根据历史事实，阿里没有提出这样的 
证据，他虽然犹豫了一个时期，但最后还是拥护了艾布•伯克 
尔；后来又继续拥护欧默尔和奥斯曼二人。阿里只是说他应当为 
继承人，他的证据是圣裔如果实，占莱氏人如树身，果实比树身 
为贵。布哈里的《至圣实录》中说：“穆圣垂危的时候，阿里进去 
探望病状 I 出来的时候，有人问道：‘哈桑的父亲！安拉的使者 
病情怎么样了？’阿里答道：‘感谢安拉，他快要痊愈了！’这时阿 

① “十叶” ( Shea > 为“宗派”.“党徒”之意 • “十叶派”即“阿里的党徒”之意。—— 

译者 

② 伊 •斯兰 初期，阿拔跅家族应该为继承人的口号还未提出，抜斯王朝迮止 
后，木從出这种 P 号，以巩固该朝的统治政权„ 一一译# 
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拔斯忙执靑阿 M 的羊 说道： 4 栺牛发替！ R 是二 H 的光景了。我看 
穆吊怕要在这一阵的疼痛中归回的！我知道阿布德、孟它利布后 
人临死时的脸色！我们进去罢，去问问谁承继他，假使是属于我们 
自己，我们也得个明白；假使不是我们，他也得嘱咐我们/阿里 
说：‘啊！指主发誓，如果我们去何了他，别人也一定阻挠我们， 
不让我们继承的。我决定不去问他〆” 

圣门弟子中有的认为阿里比艾布 * 伯克尔、欧默尔等人为 
贵，如安马拉1艾布祖里、赛尔曼•查比尔、阿拔斯、伍白邑 • 
卡尔白等人便是这样看法的。 

这个时期以后，十叶派思想不断地转 变着. 十叶派人说 :“哈 
串发 的位汊不是大众的权利，不能由大众推选和大众议定 r 因为 
哈里发是宗教的栋梁，是伊斯兰教的基础。先知不会疏忽了这样 
的问题，也不会把它交给大众的。先知应该为伊斯兰教人指定一 
个 领袖. 指定一个没有犯过大小罪过的领袖，而阿里就是穆罕默 
德圣人所指定的伊斯兰教人的领袖。十叶派为了标榜自己的派 
别，便传述和注解了若干为圣训学家和法学家所不知道的圣训 
大部分是伪造的，或穿凿附会的。” 

由此而发牛“遗嘱思想”①，称阿里为“遗嘱指定的承继者” 
意思是说，阿里应为哈里发，乃穆圣遗嘱指定，不是大众所推 
选的。穆圣以晗 里发之 位传给阿里，阿里又传给宕人。世世代 
代，家传 下去。 于是“遗嘱”一宇在十叶派中普遍地流传使用着。 

十叶派由这种思想而夸大阿里及其后人的圣洁，认为他们 
没有错误，他们的一切言行，都是正确的。又夸大阿黾的品位、 
以为他的品位高过艾布•伯克尔和欧默尔诸人。举例而言*如伊 

①邛叶派中产 了秤 罕默硭钤立 F 遗啦，招定继環 K 的想法，伊靳竺枚的 

教派水仍•中称为“漶噸以想' 



284 第七篇宗教学派_ 

本•艾布 • 哈底德者，乃十叶派中比较公正的人，然而他也说过 
这样的话：“我们的朋友一他们是走中庸之道的人—— 认为 •• 
阿里在来世品格高尚，在天园品位极尊，在今生品德完美。凡仇 
视阿里，同阿里打仗或厌恶阿里的人，都是安拉的仇敌.永远陷 
在火狱中与叛徒和伪君子为伍，除非他们及早忏悔，未死时就宣 
布拥护阿里。至于在阿里以前执政的诸贤明的哈里发.假使阿里 
当日否认他们的政权，厌恨他们，同他们打仗，而为自己打算， 
那么我可以断定，他们一定是失败的，有如穆圣和穆圣的后人厌 
恶他们，他们也一定会失败一样。因为穆圣对阿里说过：‘你的 
战争就是我的战争，你的和平就是我的和平/ 又说： ‘真主啊！你 
帮助拥护阿里者！惩罚仇视阿里者!’又对阿里说：‘只有信士才 
爱你！只有伪君子才恨你！’但是阿里并没有反对诸先贤，他承认 
他们，拥护他们，跟在他们后面礼拜…… o 我们不过分颂扬阿里的 
德行，也不夸耀他的声望。你不见吗？他同穆尔威雅讲和，我们 
就同他讲和,他诅咒穆尔威雅，我们就诅咒穆尔威雅，他断定叙 
利亚人民及一部分圣门弟子如阿慕尔之辈为迷罔，我们也断定他 
们为迷罔。总之我们以为穆圣高于阿里之处，就只是“圣品”，除 
此而外，穆圣的一切美德，阿里都是具备的。阿里所未攻击过的 
圣门弟子，我们也不攻击，阿里怎样看待他们，我们也怎样看待 
他们。”① 

十叶派人由于夸大阿里的高贵与圣洁，而涉及艾布•伯克 
尔、欧默尔及奥斯曼诸人继任哈里发的问题。他们当中的折衷派 
只是指责三人继任哈里发的行为，及别人拥护三人为哈里发的行 
为是错误的。认为他们明知阿里应当继位而不肯让阿里继位。然 

①伊本 • 艾布 * 哈底德 * «辞章之道注释》，#4， 第 520页。 
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而他们中的过激派则断三人以及拥护三人者为叛教徒，以为他们 
违背穆圣的遗嘱而篡夺了哈里发的位置。十叶派人为了适应本派 
的主张而注解历史《把许多历史事件注解得非常怪异。举例而 
言，“十叶派人说，穆罕默德知道自己快要死了，就匆忙打发艾 
布 • 伯克尔和欧默尔二人随伍萨迈出征叙利亚，叫他们离开麦地 
那，让阿里的处境顺利些，以便麦地那的伊斯兰人安心地拥戴阿 
里继位。二人行至中途，接到穆圣已死和众人拥护阿里的消息， 
便竭力反对，而伍萨迈木来泰命兼程出伐的 * 这时也按兵数日不 
动，不执行穆圣严厉督促出兵的命令,、亍是穆圣的计划竟未成 
功，① 

十叶派过激分子之颂扬阿里，尚不止此，他们不佢把阿里看 
为穆罕默德以后最高贵最完美的人并且神化阿里，说阿里是 
冲：“神的一部分精灵，降于阿里的肉体，混合为一，所以阿里 
能预知未来，丝毫不爽，与敌战争,，百战百胜；他拔起海邑巴尔 
的城门。他自己曾说，指主发誓，我拔起海邑巴尔的城门，并非 
以人力 • 乃是借神力…… C 有时候，雷声就是他的喊叫，闪电就 
是他的微笑……”。②这班神化阿里的过激分子，有多少奇怪的言 
论，值不得一提。最先神化阿里的是犹太人阿布杜拉•赛白衣③ 
那还是阿里在生之时^本书前面《波斯的宗教》—章中曾说 过：阿 
布杜拉 • 赛白衣曾向艾布 • 袓里宣传社会主义思想。他先鼓吹大 
众颠覆奥斯曼。后来又神化阿里 I 在他一生的经历中、曾创立了 
许多言论以反对伊斯兰教，经常秘密结会，宣传他的主张。他用 


① 伊卞•艾布，哈底德 * 《辞 章之蹲注释》，卷 1, 第 54 页。 

② 沙赫力斯圯：《宗教与教派 I 卷〗，范204可。 

③ 部分历史家认为阿布杜拉 • 伊本 • 赛内衣乃一神话人物，并非历史上 m n a . 
我们认为这种说法缺乏可猫的史实„ 
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伊斯兰教为幌子，掩盖着他的阴谋。他奉伊斯兰教后，赴巴士拉 
大肆宣传，为巴士拉总督所逐，赴库法又被逐。最后到了埃及， 
得到一部人的附和。他最著名的主张是“遗嘱”与“转世'所谓“遗 
嘱”前面已经说过。他鼓动伊斯兰教人攻击奥斯曼，说奥斯公篡 
夺阿黾的哈里发位置，并以奥斯曼的许多错误为攻击的借口。他 
所谓的“转#”，就是说穆罕默德将來仍要转回世间，他说；“奇 
怪啊！那般人为什么承认耶稣的转世，而不承认穆罕默德的转 
世?”但是后来他的主张改变了，他不说穆罕默德的转世而说阿里 
的转#了。 伊本*•哈兹 木传述，当阿串被人暗杀后，阿布杜拉， 
雜白友 曾说: “纵然你们将他的脑髓拿来给我一千次，我也不相信 
他的死；他是不会死的，除非地面上充满了公道，如充满了暴虐 
—样' 这种“转世”的思想，乃是阿布杜拉•赛白衣从犹太教甲 
撷取来的。犹太教人以为先知伊尔雅斯升天去了，将来还要带着 
宗教与法律转回来。早期的基 督教， 也有这种思想 r 这种思想在 
十叶派中转变着，他们说他们有隐身的领袖.将来必转回来，使 
狀间充满公道 。 因此而产生“迈赫底伊玛目转世”的思想流传。 

十叶派神化阿里的原因，很令人诧异，穆罕默德本人也并没 
有被任何人尊为神灵阿甩自己也曾明白地宣示他崇奉伊斯兰教 : 
是穆罕默德的信徒^十叶派所以神化阿里，是因为他传述阿甩有 
若干灵迹而且能知 未来。 他们用阿里的口吻，在《辞章之道》里说 
道:“在你们失去我之前，你们赶快问我! —— 指着执掌我的生命的 
主宰盟誓，你们无论问我关于你们的事，或关于末日之事，我都告 
诉你们。你们问我外面的消息，我告诉 你们： 一队人来了，百人 
走上大路了，百人失迷路途了，谁是引路者，谁是督队者，谁是 

赶驼者，在什么地方休息，谁被杀了，谁死了 . ，这一切我都 

可以告诉你们。”十叶派人说阿里预知他的儿 f 侯赛因之被杀•预 
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知卡尔巴拉之役的事伴。预知哈杏吉的情况,，预知哈瓦立乃派之 
发生及其归落；预知倭马亚人及其朝代；预知伊本•阿拔斯后人 
之兴起 :“伊 本*阿拔斯生了儿子后*抱着夫见阿里，阿里接过去 
唾一口 H 1 沫在他的口中，又用嚼过的椰枣喂他，然后递给伊本 • 
阿祓斯 说道： 抱着这个‘诸王的父亲！’”①这一类的传说，在十叶 
派中流传很广，他们差不多说阿甩能知道过去、未来——宣到最后 
审判日的一切。十叶派女名盛行干伊拉克，而伊拉克自古以来是 
产生各种宗教、各种学派的泉源：在过去摩尼教.马兹德教固然 
流行于伊拉克。伊拉克人中还有犹太教徒，有基督教徒。他们听 
见过各教派中关于神灵降于人体之说 a a 此神种，都是十叶派神化 
阿里的原因,，至干阿拉伯人，他们踉各种教派，各种传说相隔甚 
远 J 生活异常简单 • 信 仰纯出 自然，所以不可能神化穡罕默德。 
《古 兰经》 用穆圣的口吻屡次 说/‘ 我只是凡人，如你们一样 .. 我受 
了 默示： R 有你们的主宰是独一的主宰， 

十叶派的这种信仰，很多违反伊斯兰教认中惟一的纯朴思想， 
幸而这并非整个十叶派人的信仰,也不是大多数十叶派人的信仰. 
只是少数过激的派系的主张而巳。 

十叶派的基本思想，首先是哈■发问题，或称为“伊讯目”问 
题，即主张穆罕默德死后阿里庐为“伊玛目”(领袖），主张 阿頃以 
后的领袖 m 统是安拉所规定的。其次主张“承认伊玛目” “眼从伊 
玛目”是信仰的一部分。十叶派所谓的“伊玛目”和逊尼派（正宗 
派）所谓的“伊玛目”，大不相同。逊尼派以为“哈甲.发”或“伊玛目” 
是穆罕默德维护宗教的代理人，督率人们遵循安拉的命令；他虽 
然是司法、行政、军事的首领，然而他没有立法权，他 M 能解粋 


①见木邦利德 * 《哈瓦立及派历史》。 
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经训，或在没有经训明文的时候，进行创制。而十叶派刚认为“伊 
玛目”是人间最伟大的导师，第一个“伊玛目”承继了穆罕默德的 
一切学问，他不是凡人，而是超人》他是受安拉保护的，不会犯 
任何错误。 

十叶派又认为穆罕默筷有表而的、内在的两种学问.他已经 
将这两种学问都传授给 r 阿里，所以阿里精通《古 兰经》 的隐喻与 
明意，知道自然的奥妙及未来的秘密。阿里以后的“伊玛目”，将 
这些学问的遗产，世代承袭下去，每一个“伊玛兩”都将这些租妙 
的学问去教导人们。所以“伊玛目”也都是忡间最伟大的导师，十 
叶派不相信任何学问、任何圣训，除非是由这般“伊玛目”所传授 
的。 

十叶派对于“伊玛目”的问题以及关于“伊玛目”继承系统的 
问题，意见十分分歧 I ①最主要的支派为“赛德派”和“伊玛目 
派 

“赛德派”是阿里第四代孙赛德 • 哈桑的信徒 • 在十叶派中是 
最公正的，也是最接近逊尼派的。原来赛德是穆阿 台及勒 派领袖 
瓦绥勒•伊脱的学生，从老师吸取了许多教训。他承认伊玛目之 
尊，但认为各伊玛目中也不一致，他们当中有特别尊贵的。他说 
阿里固然较艾布•伯克尔、欧默尔高贵，但这二人担任哈里发也 
是合法的赛德派对于伊玛目问题的看法是公正的^他们认为哈 
甩发问题，没有经训明文的规定，也没有默示的指定，凡是博识、 
廉洁、 勇敢、仗义而又能为正义战争的法提玛人（阿里后裔）出来 
要求伊玛目位置，就可以担任伊玛目的职务 。 出来要求伊玛目位 
置的，应该出身于贵族王公。所以哈里发问题在他们看来是相对 

①参界沙赫力斯坦 I 《宗教与教派》及份本 •赫 尔东：《绗论》。 
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的，不是绝对的，并不象伊玛目派那样，认为即使遭到失败之后 • 
还坚持有“隐身的伊玛目”的存在。赛德派不信哈里发为神灵的一 
部分1认为这是荒诞之言 & 赛德因为反对哈里发西沙米 • 呵布杜 
勒 • 马立克（公元 724— 743年），于伊斯兰纪元121年（公元738年） 
遭到杀害。他的儿子也继续反对王朝，于125年 （公元 742年)被杀。 
至今赛德派仍盛行于也门一带。 

伊玛目派的最重要的信条，是围绕着“伊玛目”的问题，所以 
有这个名称。他们认为穆罕默德曾明白指定阿里为继承人，而为艾 
布•伯克尔和欧默尔二人所篡夺。他们不承认二人的继承权/‘伊 
玛目”派认为承认阿里家族的继承权乃是“信仰”的一部分。此派 
分为若千支派，对千领袖的人选，也不能一致。 

伊玛目派中还有许多小支派①，如“十二人派”主张指定十二 
人为哈里发连续的正统。这一派是波斯历朝的正式教派，直延续 
至今日 r 还有“伊斯玛仪派”，以拥护伊斯玛仪，扎尔法为哈里发 
而得名。他们在伊斯兰教史中，扮演了很长的几幕。他们采取新 
柏拉图派的学说，牵强地使它符合于自己的教派。又根据“精诚弟 
兄派”所传述的、关干新柏拉图派的著作，创制自己的理论，其论 
点分为九个步骤，首先掀起非难的问话，对伊斯竺教加以怀疑， 
如问：“朝天房中的‘投石’是什么意思？”“在索法与麦尔瓦两山中 
疾走，是什么意思？”最后破坏伊斯兰教，并由伊斯兰教的各种束 
缚中解脱出去。他们任意注解，认为默示不过是“内心的澄清”而 
已。一切宗教的仪式，是为大众而设的，特殊的人不必遵行^历代先 
知踉普通大众相等。 R 有“圣哲”才是特殊的人物。读《古兰经〉)的, 
不必拘泥于它的字面。 《古 兰经》不过是有识者所知道的事物的一 

①参宥麦格里基《 《埃及 志》。 
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些符号.俺该用注解、比喻的方法去了解它。《古兰经》含着表面 
的和内容的两种意思，应该揭开物质的帷幕，以达到最纯洁的精 
神境界。因此有人又称他们为“内 含派' 他们怎样把新柏拉图派 
肀说采为他们的教训，此处不再叙述，因为它并不是发生于我们 
听研究的伊斯兰教初期，而是发生于以后的阿拔斯王朝。后来在 
马格里布和在埃及建立的法提玛王朝，便是这个教派传布的结果。 
如今叙利亚、波斯、印度还有这一派的存在。印度的阿加汗便是 
他们著名的领袖。 

概括地说来，“未来的伊玛目”派相信“伊玛目”在未来的“转 
狀”，不过，转世者为谁，他们的意见却不一致，有的说是扎尔法 
勒，萨底格，有的说是穆罕默德 * 伊本， 阿木杜拉，有的说是穆 
罕默德 •伊本 •哈拿费叶。他们相信后一人还没有死.他隐身于 
利兹瓦山中，等待安拉命他出来，他才“转世”。 

库赛勒•安才写下了这样的诗句，表达对“未来的伊玛目”的 
憧憬：—— 

不是吗？伊玛目来自古莱西， 

四位真理的领袖一般齐 I —— 

阿里和他的三个后裔； 

三个外孙，这事不再是秘密， 

一个有信仰，有善良的心地， 

一个被卡尔巴拉藏匿， 

—个还生活在人世间， 

正率领着马队，高举义旗， 

许久了，人们没有看他了！ 

他隐在利瓦兹山，双目流下水 和蜜。 

倭马亚 朝著名的大诗人桑德 • 哈木叶利.也相信穆甲默德，伊 
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本•哈拿费时未死，说他隐身于利兹瓦山中，同狮子老虎为伍，受他 
们的保护。他的两眼明亮晶荧，常常流着水和蜜汁。他将转回来， 
使世间充满公道.有如现在充满了暴虐。还有许多荒诞的言论，此 
处不再详述。这种信仰，前面已经说过，乃是根源于伊本•赛伯 
衣从犹太教输入的“转世”的传说。十叶派要在世界上建立一个王 
国的企图，结果是失败了。到处受到虐待与驱逐。不得已，就为 
自己创造出一种幻想，认为“未来的伊玛目”和“救世主”将要转回 
世间来。 

十叶派与哈瓦立及派同样对倭马亚朝有共同看法，认为该朝 
历代的哈甩发都是暴虐无道的，所以曾联合反对。然而哈瓦立及 
派人具有明显的游牧民族的坦率性格，态度明朗，主张光明磊落 
的战争 * 不迁就，不妥协 ，①十 叶派则不然，能明战时则明战不 
能明战就秘密斗争。倖马亚人受他们的威胁特别 F 軍,因此四布 
侦察，严密防备。倭马亚王朝对十叶派人，进行残酷的迫害，曾计 
诱哈桑（阿里长子）而杀伤之，并阴谋扰乱哈桑的军 队使之 屈服。 
卡尔巴拉之役，又杀害侯赛因（阿里次子），最后直捣十叶派人家 
宅，对他们的家族加以残虐，或杀害，或断手，或刖足。凡有十 

①这里“妥协”（塔萍叶）一词的意思是 • 一个人为了保全自己的性命、名符或财 
产，表而伪装崇奉一种自己不相信的教派，或进行一桩自己认为不正确的工作。 t 叶 
派.哈瓦立及派和逊尼派在这方而的表现大不相同。大多数十叶派人主张伪装信仰， 
即使哎到小小的威胁，或奔为了达到一种小小的晤矩，何不惜伪装叛教。因龀+叶派 
、怂恿阿甩同艾布•伯克尔、欧默尔和奥斯曼实行妥协，抑护他们就任哈里发。大多 
数十叶派人，把自己的十叶派 E 实信仰，隐藏起来，表而妥协，而转入秘密活动。哈 

瓦立及派 A 、 却不是这样, 5 他彳 n 认为，同宗教 m 叩相沈，生命、名誉 f 财产 . 变得毫 

无价值，因此反对迕信仰 h 妥协。甚至认为，一个人在家礼拜祈祷的时候，若遇小偷 
前来偷窃自己的财货，也不能中断礼拜的仪式。至千逊间派人呢，他们采取中庸之道， 
主张竖定自己的信仰，如势生命-财产受到咸胁，就应该迁到别的地方去，若无力迁 
移，可以在不得已时，暂时迁就，但仍应设法带狞自己的宗教信仰，迁到外地 
去。 
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叶派嫌疑的人都被拘留起来，掠夺他们的财帛，捣毁他们的房 
舍。这种祸乱，在俄白衣杜拉•基雅德（即杀侯赛因者）的时代，特 
别 F 重。到哈查吉时*屠杀十叶派人更加残酷，稍有嫌疑者，便 
遭逮捕。甚龟在哈查吉面前承认自己是异端或异教，比承认为十 
叶派还要好些。相传有一个人去见哈查吉说：“长官！我的家人 
冤柱我，诬我为十叶派，我是一个失望的穷人，我是急需同首领 
接近的。”哈杳吉笑着，立刻委任他工作。马达邑尼说：“基雅德 
• 苏曼叶跟踪库法城的十叶派人，他对当地的十叶派，了如指攀， 
因为过去阿里当政时，他也是十叶派信徒，后来转向了。所以他 
进入库法时，到处击杀十叶派人，或埋于土中，刖其足，断其手， 
挖其0，将他们吊死在椰枣树上示众，并将其余的人统统驱逐出 
伊拉克，不使一人留下。”穆尔威雅下令各方，不许在审判的时候， 
承认十叶派的人做旁证人，又命令各省总 督道： “若见奧斯曼的 
党人、亲信、后裔以及传述奥斯曼的嘉行者，应当接近他们，尊敬 
他们，把他们所传述的，他们的姓名，他们的袓先与家人的姓氏等， 
完全告诉我。”各省总督遵照穆尔威雅的命令办理，于是奥斯曼的 
德行得以显扬。同时，穆尔威雅又命令各省总 督道： “凡被证实 
崇敬阿里以及阿里的后人者，革去他的职位，取销他的俸禄。”阿 
拔斯朝之压迫十叶派，更加厉害，因为阿拔斯人在倭马亚朝时， 
曾和十叶派人同谋，最熟悉十叶派人的底细。 

这种匝迫的结果，却巩固了十叶派的团结，加强了十叶派的 
秘密组织。十叶派人是伊斯兰教各教派中最善于秘密活动的，他 
们秘密地活动着，竟使他们的敌人无从防范。十叶派的秘密活动; 
采取欺诈、暗号……等等手段。他们长期受压迫的情况曾反映在文 
艺作品中，所以他们的文艺带着深沉的愁恨、伤感、悲哀、痛苦 
的色彩。 
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十叶派人同倭马亚王朝不断战争，反对倭马亚朝人的迫害。倭 
马亚人伪造圣训，以夸张圣门弟子 —— 餘哈里及哈申人——尤其 
是奥斯曼的德行，十叶派也伪造圣训，赞扬阿里的德行，并宣传 
在未来迈赫底伊玛目转世的传说，以加强十叶派的信心。伪造圣 
训的本领，十叶派人也许是超过倭马亚人的 t 十叶派的学者，从 
事于圣训学的研究，熟记圣训的传述线索，于是就利用正确的传 
述线索，伪造出许多圣训来，以为本派的标榜。不少的圣训学者， 
因为迷惑于传述线索本身的正确性，而受了这一类伪圣训的欺 
骗。 0) 十叶派标榜“苏达”和“伊本 • 古太白”这两个人，传述来自二 
人的许多圣训。逊尼派人把这两个人看做著名的圣训家，其实伊 
本 • 古太白乃过激的拉费兹派人。而名为“苏达”者，也有两个人， 
一个叫“大苏达”，一个叫“小苏达”，前者是诚实可靠的；后者是 
十叶派，是伪造圣训者。同样，十叶派的伊本•古太白，也并非 
阿布杜拉•穆斯林•伊本•古太白。这些人写了许多书，把自己 
的见解强加于逊尼派学者，例如把《博学者的秘密》一书，说成是 
安萨里的著作。这种伪造的圣训充斥各书。十叶派把一切美德和 
-切学问，统统附会于阿里，或谓直接得自阿里，或谓间接得自 
阿里的后人。甚至说，穆阿台及勒派(分离派)领袖瓦绥勒 •伊本 • 
伊塔的学问，大教长沙费尔的法学，以至哈里发欧默尔的法 
学……，统统都是来自阿里。有人问伊本•阿拔 斯道： “你的学问比 
阿里如何?”答道： “沧海之一粟耳。” ……总之，任何学问来自阿 
里，好象人间智慧完全枯竭了，惟有阿里及其后裔才是有学问 
的。……其实，阿里对这一切谬说，毫不相干。 

实际上，十叶派乃是每个企图消灭伊斯兰教者的托庇的渊薮， 
凡仇视伊斯兰教，痛恨伊斯兰教者，凡要将犹太教、或基督教、或 
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琐罗亚斯德教、或印度教的教训注入于伊斯兰的教义者，凡要脱 
离 伊斯兰 国家谋 求独立运动者……，凡是这一类的人，都以拥护 
穆圣的后裔为幌子，在幕后进行自己的活动。犹太教人借十叶派 
而宣传“转世”之说，十叶派人说，“地狱之火不烧十叶派人，除非 
是对少数人。”有如犹太教人说* “地狱之火不烧我们，除非是有限 
的几日。”基督教人借十叶派而宣传：“伊玛目和安拉的关系，犹如 
基督与上帝之关系。”又说：“上帝的神性和伊玛目的人性合二为 
一。 先知和使命永不中断，神性与人性统一在谁的身上，谁就是 
先知。”此外如灵魂的转托，上帝之有形与分身……等等基督教的 
说法，都借十叶派之名而流行。此类学说，在伊斯兰教之前，早 
已传播于婆罗门教徒、火祆教徒及许多哲学家之间。波斯人以十 
叶派为掩护，而与倭马亚人进行战争，他们对于阿拉伯人与阿拉 
伯国家非常厌恶，他们不断地从事于自己的独立活动。麦格里基 
说：“许多波斯人脱离伊斯兰教的原因，是因为当日波斯人国土之 
广袤，国势强盛，都是超过其他各民族的，因而他们自称为自由 
人，自称为首领，而视他人为自己的奴隶^而在波斯人看来，阿 
拉伯人自己灾难重重，对波斯人的危害较小。然而在双方的历次 
战争中，无不是安拉的真理获得胜利，波斯帝国竟亡于阿拉伯人 
之手。于是波斯人认为，只有施行阴谋诡计，才是最有效的对抗 
策略。所以一部分人才改奉伊斯兰教，他们倾向于十叶派，他们 
公开地以崇爱穆圣的家族为名，夸大阿里的冤屈。他们用种种方 
法引诱十叶派，使十叶派人都脱离正轨。”心 

“东方学”者威尔浩森以为十叶派渊源于犹太教的成分居多， 
起源于波斯教的成分较少，他的论据是，十叶派的创始人乃是犹 


IJ 麦格 里站* 《埃及志》，卷1,第362页。 
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太教人阿布杜拉•赛白衣。杜基则主张，十叶派是由波斯教而来 
的，认为阿拉伯人酷好自由，而波斯人则崇拜王权。波斯的王位， 
乃世袭制，没有选举继承者之说。穆罕默德死后，既无子嗣，则 
最应继承他者，莫如他的堂弟阿里，而在阿里之前即位的艾布•伯 
克尔、欧默尔、奥斯曼等，都是篡夺阿里继承权的人。波斯人视 
王权为神权，他们便用同样的眼光转视阿里和阿里的后人，他们 
说：服从伊玛目是人民第一个职责，服从伊玛目就是服从安拉。 

据我们根据史实看来，拥护阿里的事，是波斯人未奉伊斯兰 
教前就发生了的；不过那时候阿■党徒的思想，非常简单，认为 
阿里最应为哈里发的根据，是从两方面来看的,第一，因为他德 
行髙尚，第二，他是穆圣的亲属。阿拉伯人自古即有借赞颂首领、 
赞颂贵族来显示自己的风气。然而十叶派正式的产生，却是在穆 
圣死后。更因为奥斯曼时代的压迫，十叶派的发展更快。可是，自 
基督教、犹太教、火祆教等异族人奉伊斯兰教后，十叶派又染上 
新的色彩，各教人将各教的色彩渗入十叶派中，犹太人渗入犹太 
教的色彩，基督教人滲入基督教的色彩 f 而奉行伊斯兰教的最大 
的外族，则为波斯，所以十叶派中，波斯的色彩特别浓厚。① 

第四章麦尔吉阿派（中庸派） 

本书前述十叶派和哈瓦立及派在最初原是围绕着哈里发问题 
而发生的两个政党。哈瓦立及派的主张代表民主思想；十叶派的 
主张代表贵族思想。麦尔吉阿派在开始却是一个中庸的政治党派， 
对于伊斯兰教人所争执的问题有自己的主张。伊本 • 尔撒克耳认 


①此处几行“有诗为证”之类的颂扬阿里的诗歌，略去未译。 一 译者 
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为：“他们是怀疑派。当哈里发问题发生纠纷时，他们出征在前 
方；奥斯曼被杀后，他们转回麦地那，对麦地那人说：‘我们离 
开麦地那时，你们是团结而无纷争的；我们转回来时，你们就如 
此争执了！’他们有的说：奥斯曼是公道的，他的被杀是极冤杆的； 
有的说：阿1也是正义的，奥斯曼、阿里，都应该加以信任，我 
们不为二人辩护，也不必诅咒二人，我们将二人的纠纷交给安拉， 
让安拉去判断。” 

由此可以看出，麦尔吉阿这个政党，不愿卷入内争的漩涡，不 
愿流血战争，不判断谁是谁非。这一派形成的直接原因是由于各 
个派别纷争不止，他们不愿附和。间接原因仍然是哈里发问颗。假 
使没有哈里发问题的纠纷，则十叶派、哈瓦立及派以及麦尔吉阿 
派都无从产生。 

“麦尔吉阿”是“缓和”、“退后”的意思，因为他们中张将伊斯 
兰教人所争执的问题推延到来世，听候安拉的裁判，所以有这个 
名称。 

有一部分人目睹哈瓦立及派人断阿里、奥斯曼及主张“以《古 
兰经》裁判的人为叛徒”；十叶派人便断艾布.伯克尔、欧默尔及 
拥护二人者为舁教徒；两派人都诅咒倭马亚人，断倭马亚人为叛 
徒^同时倭马亚朝人又以两派人是破坏分子，不断地加以讨伐:每 
一派的人都说自己才是唯一正义者，别人都是叛逆的、迷罔的 。另 
外一些人目睹各派如此的纷争，对所有的人都采取和平的态度，不 
轻易断定任何派别为叛逆，这就是麦尔吉阿派产生的原因。麦尔 
吉阿派的 人说： “哈瓦立及派、十叶派、倭马亚人全是伊斯兰教的 
信徒;不过他们当中，有些人是错误的，有些人是正确的，我们无力 
帮助正确者,我们只能将他们的事，交给安拉。倭马亚人既然说过 
‘除安拉外，别无主宰，穆罕默德是真主的使者’这样的信仰证言- 
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那末，倭马亚人既不是叛教的人，也不是多神教徒，他们实在是 
伊斯兰教的信徒，我们将他们的事，交给洞悉人类秘密的安拉， 
让安拉去裁判他们。”这种态度，对于倭马亚人很有帮助，然而是消 
极的支持，不是积极的拥护，只不过是没有持着利剑去帮助倭马亚 
人进行战争。其实他们对倭马亚人的态度，还是同对十叶派人和 
哈瓦立及派人的态度一样。他们只承认倭马亚朝的政权是合法 
的。这样的态度，实际上就等于拥护了倭马亚王朝。 

麦尔吉阿派的种籽，是在圣门弟子时代就种下了的。 奥斯曼 
末期，一部分圣门弟子，不愿卷入当时内争的漩涡，如艾布•巴 
克拉、伊本 • 欧默尔等人。艾布 • 巴克拉说：“穆圣说：祸患不 
久就要到来了，那时坐者强于行者，行者强于参加者。啊！当祸 
患来临的时候，赶驼者各自去赶驼 I 牧羊者各自去牧羊！耕田者 
各自去耕田1 ’一人问道：‘啊 i 安拉的使者1无驼可赶，无羊可 
牧，无田可耕的怎么办呢？ ’穆圣说：‘拿起他们的利剑，用石头 
击去剑的锋口，然后努力自己救拔！不要参加祸乱。’” 

这种中立的、不参加战争的思想，就是麦尔吉阿派的萌芽。 
然而，麦尔吉阿派是到十叶派和哈瓦立及派产生以后，才成为一 
个派别的。 

氺氺氺 

麦尔吉阿派原是政党，后来才开始研究神学问题，研究的结 
杲，和他们的政见是相适应的。他们研究的对象是确定“信仰”、 
“悖逆”、“信士”、“叛教”等等的含意。因为哈瓦立及派和十叶派 
都随便判断别人叛教，因而引起他们研究这些问题。哈瓦立及派 
的极端是判断犯大罪者为叛教,十叶派的极端是把信仰领袖列为 
基本信条之一。这样的结果，人们自然要问问：什么是叛逆？什 
么是信仰？麦尔吉阿派以为信仰是信安拉、信先知，凡说过信仰 
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证言： “除安拉外，别无主宰，穆罕默德是真主的使者，”就称是 
信士了，这和哈瓦立及派的主张大相抵触。哈瓦立及派以为信仰 
是信安拉、信圣人、遵天命、远罪恶。所以信安拉、信圣人而不 
遵守天命，又干重大罪恶的，麦尔吉阿派断为信士，哈苽立及派 
则断为叛徒。同时和十叶派的主张也大不相同。因为十叶派主张 
信仰伊玛目，从伊玛目是信仰的一部分，麦尔吉阿派则说:“信 
仰乃是内心的。只要内心诚信，纵然在口头上公开宣布叛教，甚 
至在伊斯兰国家中，崇拜偶像，奉行基督教、犹太教，膜拜十字 
架，承认三位一体，一直到死；这样的人，也依然是伊斯兰教的信 
徒，并依然具有完美的信仰，得享受天园。”①换言之，麦尔吉阿 
派认为信仰(伊玛尼)不过是内心信仰安拉，信仰先知；表面的行 
为并非信仰(伊玛尼)的一部分。 

这些言论，是符合于他们的政治主张的。麦尔吉阿派不但不 
判断倭马亚朝人以及哈瓦立及派和十叶派为叛教，也不轻易说基 
督教人和犹太教人为异教;他们认为信仰藏在内心，除安拉外，无 
人能够窥见。这是向各党各派表示和平的意思。 

—部分“东方学”者认为，研究麦尔吉阿派的起源及解释他们 
的信仰，是困难的，因为麦尔及阿派的言论对于倭马亚人有相当的 
帮助，故以后为阿拔斯人所消灭，禁止发表该派的主张。总之， 

倭马亚朝以后的麦尔吉阿派因为并入别的学派，而渐渐地消灭，已 
不成其为独立的学派了。② 


① 伊本 * 哈兹木 * 《宗教与教派》，卷4，笫204页。 

② 此处略去“有诗为证”一类的诗词和诗词的释义一苋佘未译。 一 译者 
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第五章自由派与宿命派 

人类思 想史告诉我们，人类最深刻研究的思想问题是“宿命”、 
“自由”等等问题。尺类的意志是自由的吗？人类的行为是由意志 
自由支配的吗?还是在行为中被限制，不能更改的?这是一种因果 
关系，有其因必有其果，丝毫不爽。这是各时代哲学家和宗教学家， 
聚讼纷纭的问题。在伦理学、法律学、历史哲学、神学和一切哲学里 
面都涉及这些问题。这个问题之成了宗教问题的研究，原是这样 
的： 人们由一方面感觉到意志的自由，人类对于自己的行为是要负 
责的•，对行为负责，就必须有意志的自由。假使人类象空中飘荡的 
羽毛一样，其动静随风摆布。那么后世的赏善罚恶便没有意义了。 
然而人们由另一方面，又感觉安拉是周知万物的，过去未来的事 
件，完全在安拉洞鉴之中。安拉知道每个人将要做善事或犯罪恶。 
如此，人们的行为当然不能够走出安拉预定的范围了。人们在“宿 
命”与“自由”之中踟蹰徬徨着，自己究竟是宿命的呢,还是自由的？ 

《古兰经》里有若干经文指出宿命的 意义： “安拉封闭了他们 
的心，堵住了他们的耳目，他们犯了重大的 罪恶， “假使安拉要 
使你们迷惑，那么我虽然要劝诫你们，我的劝诫对于你们，也没有 
多大益处。他是你们的主宰。你们要归宿到他那里去。”“我在每一 
个民族中差一个使者，引导 众生: 你们崇拜安拉，你们远离偶像吧! 
然后他们中，有的，安拉引他们走入正道，有的陷入迷途。”同时又 
有若千经文指示意志自由，指示人应对自己的行动 负责: “我引他 
入正道，有感谢的，有背逆的。”“这是我的正道，你们遵 循罢！ 你们 
莫离开大道而各走歧途。那是我嘱咐你们的，以便你们有所瞥惕!” 
“愿皈依者，让他皈依，愿背逆者，让他背逆！ ”“谁犯了罪恶或亏柱 
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自身，然后他又向安拉忏悔，那么，安拉是多恕的、慈爱的。作 
恶的人是害了自身，安拉是大知的，智慧的。”许多圣训——假使 
是可靠的——对于宿命的问题，也有明白的或隐喻的指示。根据 
查比尔的传述，穆罕默德说：“一个人不算有真正的信仰，除非信 
仰善恶前定，相信正确者不会错误，错误者不会正确。”阿里说： 
“我们去参加布格衣尔的殡礼时，穆圣来坐在我们旁边，他用手杖 
轻击地面说，将来你们中的每一个人或进天园或下地狱，是注定了 
的。”众人说，安拉的使者！我们能托靠天经吗？穆圣说 I 你们做 
吧！每一个人对自己的命运是容易的，幸运者作幸运的事，厄运 
者作厄运 的事： 说毕，穆圣念了一句《古兰经》: “至于施舍者、警 
惕者、相信善人者，我让他事事容易。” 

伊斯兰教人远征胜利之后，生活渐渐的安定，就开始思索到 
这个问题 I 伊斯兰教以前，希腊哲学家也讨论过这个问题。叙利 
亚人曾把它介绍过来。琐罗亚斯德教、基督教对这一问题也有所 
研究。伊斯兰教兴后，一部分人主张意志自由，反对当时流行着 
的宿命论。相传拿费尔曾说过：“一个人去见伊本•欧默尔说，某 
人——指一个叙利亚人——托我向你问安，伊本•欧默尔说，我 
听说他否认定命，假使是真的，你不必为我向他问安。” 

“意志自由论”者被称为“盖得利叶派”(反宿命 论〉， 这是他们 
的敌人用来称呼他们的， 

“那些‘盖得利叶派’的人啊， 

这个民族中的拜火教徒!” 

最先主张意志自由论的是马尔白德和爱依拉尼。根据宰赫比 
在所著《公道的秤盘》中的 记载： 马尔白德是一个诚实的再传弟人， 
但是他走了错误的 道路. 他是首先主张意志自由者。因为反对哈 
查吉而被杀。有人以为马尔白德被杀，其实是一桩政治的杀害， 
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尽管许多人认为他是为叛教而被杀的。马尔白德同哈桑•巴士里甚 
善，巴士拉人多半跟随他。伊本 • 尼巴塔在所著《赛尔赫 • 耳部 
尼》中说：有人说首先主张自由论的是一个伊拉克人，他先奉基督 
教，继奉伊斯兰教，后又改奉基督教。马尔白德和爱依拉尼就是 
他的学生。爱依拉尼是大马士革人，他父亲是奥斯曼的释奴。奥 
査尔说：“哈里发西沙米时，爱依拉尼到我们跟前宣传自由论，有 
辩才 I 他的主张引起多数人的攻击。有人告发于西沙米之前，遂 
命断其手，刖其足，然后杀之。” ■ 

相传爱依拉尼有一日对勒比尔说：“你以为安拉喜欢人们违 
拗他吗?”勒比尔说：“你以为人们违拗安拉，而安拉是无可奈何 
的吗? ”乂传哈里发奥马 • 阿布杜勒 • 阿齐兹听见爱依拉尼向某人 
谈自由论，就召二人 问道： “你们说什么?”二人 答道： “穆民的首 
领！我们说安拉所说过的话。”间道：“安拉说过什么?”答道：‘‘安 
拉说‘难道没有这样一个时辰降临人间吗？那时候什么事都是不 
值一 提呢?’ ‘我引他入正道,有感谢的,有悖逆的。’ ”二人念到这里 
就停住了。奥马叫接着往下念，二人就接着念到这句，这是一个 
教训，安拉把他愿意的人引于正道，你们的一切，原是安拉前定 
的。”奥马说：“你两个怎样解释这句话呢？你们为何抓住枝叶，丢 
弃根本?”伊本 • 穆哈吉尔说：“奥马后来听说他们二人仍然过激 
大为震怒，就召二人前来,奥马站着，我站在后面侍候*当二人进来 
时*我迎接上去。奥马问二人道：‘安拉命恶魔向亚当叩头，恶魔 
抗命不遵，这事难道不是安拉预先知道的吗?’奥马问话的时候 
看着我暗示着，意即叫二人承认，否则必杀。二人就答道：‘是 
的，安拉预先知道的。’又问道：‘安拉禁止亚当夫妇摘食某种鲜 
果，二人违命。这也不是安拉预先知道的吗?’奥马问话时，仍看着 
我的头暗示着。二人又 答道 〆 是的，安拉预先知道的。’奥马遂命 
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驱逐二人，并下令各地方官察看二人是否有什么异说。二人曾收 
敛了一个时期，不久，仍坚持自由论。奥马病死之后，自由论之说> 
愈发传布开了。” 

由此可见，在伊斯兰初期 • “宿命论”已经盛行，“宿命论”和 
“意志自由论”两派已经发生了剧烈的斗争。但是“自由论”运动究 
竟发轫于伊拉克，还是叙利亚，没有一致看法。有的认为发轫于 
伊拉克，认为这种运动是围绕哈桑•巴士里而发生的，而哈桑是 
伊拉克的巴士拉人。同时穆阿台及勒派（分离派）也发生于巴士 
拉。伊奈巴塔认为，最先提出“意志自由论”者，是伊拉克改奉伊 
斯兰教的一个基督教徒。马尔巴德和爱伊拉尼便是他的学生。还 
有人主张“意志自由论”运动发生于大马士革，深受那些在哈里发 
宫廷中服务的基督教徒如亚哈雅之辈的影响。总之，这种思想, 
当时在伊拉克、叙利亚是已经很流行着。但谁先谁后，就不容易 
断定了。 

和自由论相反的是宿命论，首倡宿命论的是遮赫木•本•索 
弗旺，所以又名遮赫木派。遮赫木认为人是受强制的，毫无自由 
可言，人类不能做前定以外的工作。安拉为人们安排了 一生的 
行为，绝对不会变更。一切行为都必然是由安拉产生的。安拉造 
化人类的行为，犹如造化物质一样，水的奔流，风的流动，石的 
堕落，是安拉的安排 | 人类的行为，也是安拉的前定 6 所谓某人 
“做”某事，并非真是某人的自主。不过是假借的说法而已，所以 
树木“结果”，河水“奔流”，太阳“高升”，雨水“ 降落' 地面“繁 
殖”；或说穆圣“书写”，法官“裁判”，某人“顺服”，某人“悖逆” 

. ， 这同样是假借的说法。报酬与罪罚是前定的，行为是前定 

的。安拉预定某人行善，应受报酬；预定某人作恶，应受罪罚。 

遮赫木为呼罗珊人，是一个释奴，在库法城居住。是一个有 
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辩才的演说家。演说的时候，言语很能吸引听众。他的学说见“谛 
尔米几”一书。遮赫木原是哈利斯•苏勒吉的秘书大臣。哈利斯在呼 
罗珊反抗倭马亚朝，当地居民响他的很多。他号召遵循天经圣 
训，起用贤良。哈利斯后来失败被杀，遮赫木后来也于伊斯兰纪 
元128年被杀。由此可见遮赫木之被杀仍然是政治的杀害，和宗教 
无关。① 


第六章穆阿台及勒派（分离派） 

“穆阿台及勒”原是分离的意思，这个名称的由来，不外三种 
说法： 

1 •当日再传弟子哈桑•巴士里在巴士拉礼拜堂讲学，讲到关于 
伊斯兰教人犯大罪的问题，他的两个学生瓦绥勒和阿穆尔•伊本 • 
俄拜德同他的主张相左：哈桑说犯大罪者只是罪人，不失为信士; 
二人主张不是信士，也不是叛徒，而是介于两者之间的。哈桑大 
加斥责，二人便离开讲座，另立学派。二人从师座“分离”出来，故 
有这个名称。 

这些论据是微弱无力的。首先，瓦绥勒或阿穆尔•伊本•俄 
拜德在礼拜寺里离开哈桑 • 巴士里的讲圈，转到另一个讲圈，这 
本身并不重要，不应当是一个学派名称的来源。学派的名称应当 
根源于本质，而不是根源于现象。其次，传述的说法颇不一致*有 
的说，“分离”事件发生于瓦绥勒，有的说发生于伊本 • 俄拜德，甚 
至有人说发生于哈桑本人……等等，不一而足。这无疑削弱了传 
述的真实性，从而成为争辩不休的问题。第三，文史典籍中，不 


①此处略去诗数行未译 


译苦 
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断出现这样的话：“某人属于 ' 分离派’ ”，“某人谈论过‘分离派’问 
题”……。足证，这不是单纯地指“离开”这个讲圈，走到另一个 
“讲圈”的问题，而是指一个有纲领、有原则的学派。换言之，“分 
离派”指的是学派的思想内容，而不是人身的移动。 

2, 对犯大罪者麦尔吉阿派称为信士，哈瓦立及派断为叛徒， 
哈桑•巴士里则称之为伪君子；而瓦绥勒二人独异于各家，以犯 
大罪者为非信士也非叛徒。二人“分离”众说，故有这个名称。①因 
此“穆阿台及勒”名称的来源，指的是这个名称的内涵，不是指它 
的表象；说的是，他们提出了自己的主张，并根据这种主张，采取 
了新的行动。 

3. 根据买斯欧底的《金牧场》的记载，瓦绥勒主张犯大罪者的 
地位与信士和叛徒“分离”，而中介于两者之间，故有这个名称。 

后两种主张是相反的，第二项说该派“分离”众说而得名，第 
三项说该派主张犯大罪者的地位跟信士和叛徒的地位“分离”而得 
名。 

依照上面三种主张，可以得出两个共同的 结论： 第 一 ，穆阿 
台及勒派是围绕哈桑 • 巴士里和他的两个学生瓦绥勒、伊本.俄 
拜德而形成的。第二，穆阿台及勒派所讨论的问题，乃是纯粹的 
宗教问题。然而这两个结论是正确的吗？ 

在参考许多史籍后，我们认为“穆阿台及勒”一词，原是在伊 
斯兰教初期就用以指示一种特殊的 意义： 当一个人看见两党人相 
争之时，他自己尚没有一定的见解，或因为双方都越出正轨，他 
自己采取中立的态度，不愿参加任何一方面的争执和战争。这样 

中 此处解释“稃阿台及勒”一■字的语法，约五行，略去未译 p ~一〜译者 
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的人，就叫做“穆阿台及勒”。所以历代没有参加阿里与阿绮涉的 
“胳驼战役”，没有参加阿里与穆尔威雅的战争的，历史家统称他 
们为“穆阿台及勒”。 

根据《塔巴里历史》的记载说，“阿里时代的埃及总督盖斯•赛 
德，上书于哈里发阿里道，此间有一部分穆阿台及勒人，要求我 
停止攻击他们，莫管他们的事情，让局势澄清之后再决定。我想 
暂时停止一下，不急于同他们进行战争，以维系他们，或许安拉 
会改变他们的心意，使他们离开迷罔。”①另一处记载说：“过了一 
个月/伊本•艾布 • 伯克尔使人去对穆阿台及勒人 说道： •啊 I 人 
们！你们必须服从我们，或者远远地离开我们的地方!’穆阿台及 
勒人答道： '我们不愿如此，不要管我们罢，让我们看看：我们的 
事究竟如何下落，请不要立刻同我们打仗 r ” ② 

伊本•爱西尔和阿布*费达的历史著作中也有这样的记载， 
特别是阿布•费达的提法更为明显：“把这班人称为穆阿台及勒 
(分离），因为他们‘分离’开了，他们不再拥护阿里 o ” 从这一明显 
的提法，我们可以得出和前两项相反的两个 结论： 

U 哈桑•巴士里以前一百年内，已经有穆阿台及勒的名称， 
称瓦绥勒和伊本 * 俄拜德之学派为穆阿台及勒派，是恢复旧名，不 
是创造新名。假使说穆阿台及勒派是因为瓦绥勒之辈“分离”他们 
的老师，从礼拜寺的一角走向另外一角而得名，这是令人难以置信 y 
的。因为这个名称在过去已经有过特殊的含义，而且是著名的说 
法。 

2. 穆阿台及勒人是指没有参加骆驼战役和绥费尼战役的人 
而言。当日引起战争的许多问题，全是政治问题；对于奥斯曼之 

① 塔巴里 I 《先知与帝王历史》, 卷 I , 第324页《 

② 同上。 
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彼杀、阿里之应为哈里发，穆尔威雅是杏比阿黾更有资格担任哈 
里发……等等问题，人们的见解，很不相同，这就是政党发生的 
原因。然而我们认为，当时的伊斯兰教人，无论是对社会问题，或 
政治问题，或经济问题、个人问题，都不免染上宗教的色彩。（如 
家庭的制度，商业的关系，经济的结构……等> 都带宗教的色彩， 
以宗教为依归。）所以伊斯兰教初期的党派穆阿台及勒，就是代表 
一种染上宗教色彩的政治思想。简单地说，这派人见两党相争> 或 
认为双方都是越出正义的，或者正义谁属尚未分晓，宗教原是命 
人和亏枉者作战，如果双方都是亏枉者，或者双方的是非尚未分明 
的情形下，他们便分离各派而取中立。“假使信士中的两伙人战 
争，你们居中调解，其背义者，你们同他们作战！直到他们遵循 
安拉的命令(《古 兰》） 

可是，伊斯兰教初期的穆阿台及勒派和瓦绥勒创立的穆阿台 
及 勒派， 有无相同之点？后一派是否如头一派一样，是含着宗教 
意味的政治思想呢？ 

多数的著作认为，哈桑•巴索里和瓦绥勒发生冲突的问题， 
就是犯大罪的是叛徒还是信士的问题。从表面看，好象是宗教问 
题，而实际上确是含着重大的政治意义。 

原来穆阿台及勒派对于“犯大罪”这个问题的主张，恰和哈瓦 
立及派及麦尔吉阿派相反。哈瓦立及派以遵行宗教的仪式 —— 礼 

拜、把斋、诚实、公道-为信仰的一部分，宗教的信仰，并不 

单是信安拉、信圣人,单是信安拉、信圣人而不遵行天命并犯大 
罪的是异教徒。拿费尔 • 伊本 * 爱兹莱格甚至过激地判断哈瓦立 
及派以外的人全是异教徒。①拿费尔 主张： “哈瓦立及派的信友不 

①参孩沙赫力斯坦，《宗教与教派 k 


f 
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应吃别尺所宰的牲畜，不能同外尺通婚，不能和外人发生继承关 
系。哈瓦立及派以外的人，有如蒙昧时代阿拉伯的多神教徒一般， 
或从新宣布奉伊斯兰教，或以利剑相对，这种主张，在政治方面 
有着严重的后果：他们对于倭马亚朝的态度成为战争的、否认的 
态度^在他们看来，倭马亚王朝的人是犯下重大的罪恶的，所以 
他们统统是异教徒，对待倭马亚王朝的人，应如对待多神教徒一 
样，不应承认他们的哈黾发政权，因为哈里发的第一个条件必须 
是“ 信士' 哈瓦立及派认为不但不应承认倭马亚王朝，更应积极 
地同他们战争，一直到他们加入哈瓦立及派。哈瓦立及派否认倭 
马亚王朝，同倭马亚人宣战，这是染着宗教色彩的政治斗争。哈 
瓦立及派事实上贯彻了他们的主张，他们的历史是不断斗争的历 
史。 

至于麦尔吉阿派呢，他们的主张同哈瓦立及派的主张恰恰相 
反，他们以为信仰是单纯的内心的作用，礼拜、把斋等等并不是 
信仰的条件，犯大罪的也没有离开信仰的范围。如果说哈瓦立及 
派把“信士”的范围限制得十分狭窄，以为除他们之外，别人统统 
不是伊斯兰教的信士，哈瓦立及派中的艾兹莱格派甚至认为，除 
自己的流派外，统统是异教徒。而麦尔吉阿派却把“信士”的范围， 
扩大得非常广泛。根据沙赫力斯坦的记载：麦尔吉阿派认为 :“罪 
恶不妨害于信仰，”这个主张，无疑地有其政治方面的影响，最重 
要者，麦尔吉阿派把这种主张应用到伊斯兰教徒间彼此纠缠纷扰 
的宗教问题和政治问题上。于是奥斯曼本人，奥斯曼的党羽以及反 
对奥斯曼的人，都不是异教徒；阿里本人，阿里的党羽以及反对 
阿里的阿绮涉及参加胳驼战役的她的党羽，不失去伊斯兰教的信 
仰；而绥芬之役，立于阿里旗帜下的，或立于穆尔威雅旗帜下的， 
也都不算是异教徒……。甚至说，信仰纯粹是内心之事，无论做什 
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么事 • 只要合于内心的信仰便是对的.、所以无论帮助奥斯曼或 
反对奥斯曼，帮助阿里或帮助穆尔威雅都是对的。这是麦尔吉阿 
派的主张。 * 

这种主张的自然结果，必然认为倭马亚王朝的历代哈里发，无 
论犯了多大罪恶，皆不失为信士。对倭马亚王朝的敌人，也是如 
此看法。因此麦尔吉阿人当然不同意哈瓦立及派攻击倭马亚王朝、 
颠覆倭马亚王朝的行为。麦尔吉阿派的主张，对于倭马亚人是有 
帮助的，虽然是消极的帮助，不是积极的帮助（即不仇视、不脱 
离、不反对倭马亚人)。而且有时在实际上还是支持倭马亚王朝 
的，如麦尔吉阿派的诗人撒比特 • 古特奈在叶基德下面担任工作， 
曾作诗颂扬叶基德的文才与武功。总之倭马亚人既没有把麦尔吉 
阿人看做敌人，也没有看做自己的支柱。只有在战争中需要他们 
中立的时候，才拉拢他们。 

一方面，哈瓦立及派以严竣的态度，只承认少数人为“信士 
麦尔吉阿派过分的宽容，不把倭马亚人、十叶派人、麦尔吉阿派 
人，以及凡念过信仰证言：“除安拉外，别无主宰；穆罕默德是真 
主的使者”的人，看为异教徒、甚至基督教徒和犹太教徒也不算异 
教徒。因为信仰出于内心，只有安拉才能洞察。这样，他们对各 
党各派都采取和平宽容的态度，这样的思想使作恶者过分希望安 
拉的宽宥。 

穆阿台及勒派是介于哈瓦立及派与麦尔吉阿派之间的中庸 
派，不过分严厉，也不过分宽容。他们——特别是瓦绥勒及其信 
徒说过：“犯大罪者不算是‘信士 V ，因为信仰是体现在许多善良的 
行为上的，有了高尚的行为，才能称为‘信士 S ‘信士’是一个颂 
扬的名称。作恶者既没有高尚的行为，便不配颂扬，听以不能称 
为‘信士’，但是，也绝对不是异教徒；因为既念过信仰证词，又 
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有善行，就没有理由说他是异教徒了。”① 

穆阿台及勒派的主张，同前两派一样，含着很大的政治意义， 
因为穆阿台及勒派要使他们的主张适应伊斯兰教徒中历次发生的 
错综分歧的种种问题1谁是背弃正义者？是阿里，还是阿绮涉？ 
谁是“绥芬战役”的发动者？是阿里，还是穆尔威雅？谁是犯大罪 
者？谁是真正的罪人？ 

实际上，穆阿台及勒派人分析、批评、判断圣门弟子的行为， 
是很大胆的。麦尔吉阿派人对谁是谁非全然不加判断，哈瓦立及 
派虽有所判断，仅局限于为“古兰裁判”、以及关于阿里 • 穆尔威 
雅的问题。穆阿台及勒派的判断是普遍的，如对艾布、伯克尔、欧 
默尔、奥斯曼、阿里、穆尔威雅、阿慕尔、艾布•胡赖勒等人 
都有所判断，他们的主张是非常鲜明的。伊本 • 俄拜德曾诅咒艾 
布•胡赖勒，攻击他的圣训传述。于是我们要问一问，倭马亚王 
朝对于穆阿台及勒的政治主张抱什么态度？ 

据我们看来，倭马亚王朝认为穆阿台及勒派敢于大胆批评许 
多人物，他们对王朝的支持比麦尔吉阿派更大。因为麦尔吉阿派 
的支持是消极的，对各党派的争论，不加批评、不加分析，这种 
态度，对于阿里和阿里的党羽，以及穆尔威雅和穆尔威雅的党羽 
的支持，是相等的。何况当时一般民众拥护阿里的情绪又十分浓 
厚，所以我们认为麦尔吉阿派予倭马亚人之助力是十分微弱的。 
而穆阿台及勒派对王朝的助力却是强有力的，他们批评对手，用 
理智对他们加以分析，表示同意或是反对。这至少可以抹去当日 
占据人心的、崇拜阿里的流行观念。诚然，穆阿台及勒派也指责 
穆尔威雅与阿慕尔；伊本_俄拜德甚至指责二人鲸吞战利。同时 


①沙赫力斯坦 I 《宗教与教派》,第1卷，第61页。 



310 _ 第七篇宗教 学派___ 

他们大多人同穆尔威雅和阿慕尔毫无恩怨。因此他们的态度和主 
张，就特别有力了。这在倭马亚人看来，好处总比坏处多，穆阿 
台及勒派至少是以同样的秤盘衡量穆尔威雅与阿里，而穆尔威雅 
的秤盘多半重于阿里，因为当时的政权，既掌握于穆尔威雅的手 
里，人们不敢批评他们，而对王室以外的党派，则可以毫无忌 
惮，任意批评。根据伊本•基撒尼的说法，这样的结果，“人们 
便多半指责阿里而颂扬穆尔威雅了。”我们从这两个论据，可以证 
明： 

1. 穆阿台及勒派的首领如瓦绥勒和伊本 • 俄拜德之辈，曾公 
开宣传该派的主张，但在历史典籍中，却找不到他们受倭马亚王 
朝压迫的记载。反之，倭马亚朝哈里发瓦立德在位之时，荒淫无 
道。曾受穆阿台及勒人的攻击，一部分穆阿台及勒人——如伊本。 
俄拜德曾附和叶基德，同瓦立德作战。叶基德胜利后，继任哈里 
发，知道穆阿台及勒派一贯的态度，就亲近他们。从此穆阿台及 
勒派的地位，日益提高。 

2. 倭马亚朝末叶，哈里发叶基德第二和麦尔旺第二，都崇奉 
穆阿台及勒派。假使该派不利于倭马亚朝，则他们绝不会信奉 
的。 

由上述种种，我们可以得出一个结论：先期的穆阿台及勒派 
和后期的穆阿台及勒派是非常近似的。先期时，该派“分离”两个 
对立的党派(在先和阿里及阿绮涉、脱拉哈、祖白尔等对立阿里 
又和穆尔威雅对立 h 后期时，该派“分离”过激的哈瓦立及派及过 
分宽容的麦尔吉阿派。先后两派，在两个时期，都分别提岀了和 
当时各个党派不同的独特的 主张； 两派都把自己的理论建立在政 
治与宗教上。不过后期的穆阿台及勒派对于安拉的德性、安拉非 
形体论、非偶有性……等等纯宗教理论的问题，也加以探讨。由 




第六章穗阿台及勒派（分离派） 311 

此我们同意穆阿台及勒派因为分离众说而得名的说法，就是说穆 
阿台及勒派另外创立了一种与各派不同的学说。所谓瓦绥勒等从 
师座分离，由礼拜寺的一角迁到另外一角，这不过是他们创立新 
派的一种表象而已。 

总之多数的穆阿台及勒派人是不愿意承认“分离派”这个名称 
的，他们自称为“公正者”“认一者”，所谓“认一者”，是为他们否 
认安拉的德性，以为主张安拉具有本体外的德性的，便是多神论。 
所谓“公道者”，是为他们反对宿命论，否认安拉预定罪人然后又 
惩罚罪人。他们以为人类对于自己的行为是自由的，因此人们千 
了罪恶，就必然受到惩罚；这样才算是公道的。穆阿台及勒派最 
初以瓦绥勒和伊本•俄拜德二人为首。瓦绥勒是一个释奴，伊斯 
兰纪元80年生于麦地那，后来迁到巴士拉，从哈桑*巴士里学习， 
死于131年，是一个擅长辞令的演说家，写过许多书，可惜没有留 
传。 

伊本•硪拜德也是一个释奴，哈桑•巴士里的学生，后崇奉 
瓦绥勒的教派 I 曾编写了很多著作，但没有流传下来，他以虔诚 
廉洁著称，伊斯兰纪元145年卒^ 

艾布 • 曼苏尔，曾作诗歌颂扬他，诗中有这样的句子， 
你们人人追名逐利， 

只有伊本 • 俄拜德廉洁自守。 

瓦绥勒和伊本•俄拜德都以虔诚、善良著称，二人是穆阿台 
及勒派的真正的创始人。 

穆阿台及勒派重要的教训，分 下面几方面， 

1- 主张犯大罪者不是异教徒，也不是信士，而是罪人。罪 
人应受地狱的惩罚。 

当时发生了许多政治战争，如奥斯曼之被杀、骆驼战役、绥 
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费尼战役，人们面对这些战争，不得不问一问谁是正义的？谁是 
背义的？由此进而研究背义者是异教徒呢？还是信士 呢？# 瓦立 
及派判犯大罪者为叛徒，麦尔吉阿派断为信士，哈桑•巴士里断 
为伪君子。而瓦绥勒则断为罪人、其地位介于异教徒与信士之间， 
永陷火狱。 

2. 主张安拉并未造化人类的行为，人类才是造化自己的行 
为者。人类将来或受罪罚，或得善报；因此应称安拉为“公道者' 
穆阿台及勒派所以有此主张，或许是目睹当日遮赫木及其信徒之 
极端，竟完全抹杀人类意志之自由，使人类成为固定的物质，纯 
然被动，“行为”从人的双手流出，好象流水从顽石上面流过似的。 
相传瓦绥勒曾派遣门徒到呼罗珊同遮赫木派人进行辩论。 

3. 否认安拉具有本体以外的知、能、生活，听、视……等 
永恒的德性，认为安拉是“大知者”、“万能者”、“永生者”、“大聪 
者”、“本观者”，并没有超本体的诸德性。主张安拉具有种种永恒 
的诸德性，无异是多神论者的说法。穆阿台及勒认为无论由哪一 
方面解释，安拉都是无偶的，决无超越其本体者。穆阿台及勒派 
对于《古兰经》中肯定安拉具有种种德性的经文，多所注解。他们 
之所以具有这种主张，或许是驳斥当时流行着的一种思想：以为 
安拉可以人形化，而且具有凡人的种种德性。如与瓦绥勒同时的 
母哥提尔 • 苏里曼便是这样主张的。 

4. 主张理智具有认识善恶的能力，哪怕是教律无所指示。凡 
一种事物，都具有一种属性，使事物成为恶的或成为善的。譬如 
“诚实”原具一种固有的属性，使它自成为“善的“欺谎”也具一 
种固有的属性，使它自成为“恶的”。所以有智慧的人，虽未经教 
律的指示，或甚至不信宗教者，也不约而同地承认救困济贫，舍 
身救溺的行为是“善的”，隐昧善事、伤害无辜的行为是“ 恶的' 
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教律并非先制定什么是善事，而命人遵行；或先制定什么是恶 
事，而禁人营干。而是因为某件事物本身原是善的，故命人遵行; 
某件事物本身原是恶的，故禁人营干。教律的命令与禁止，是根 
据事物本身的善、恶而定，不能违反的。 

穆阿台及勒派人所以有这种主张，或许是针对当时人们对于 
圣训太过固执，虽伪造的圣训也深信 不疑; 没有经训明文的问题， 
就不敢发表意见。本书《圣训》一章，对此已有所讨论^穆阿台及 
勒派以为这是危险的，足以使理智瘫痪的。所以才提倡理智。圣 
训学者对他们深恶痛绝。至阿拔斯朝，买蒙和穆阿台斯麦二哈里 
发时代，穆阿台及勒人颇为得势，对圣训学者，加以压迫。阿拔 
斯朝后期，圣训学者又转而压迫他们。 

穆阿台及勒派也涉及到前代的政治问题，有他们自己的主张， 
他们没有附和哈桑 • 巴士里的说 法:“ 安拉叫那些鲜血洗净我们的 
宝剑，我们莫让它污染我们的舌头”。他们甚至说圣门弟子互相攻 
击，互相争战，加以谴责。伊本 * 俄拜德的批评最多，他痛诋艾 
布 • 胡赖勒之多传圣训。又指责穆尔威雅和阿慕尔二人鲸吞战利。 
总之，他们认为分析、指责、攻击圣门弟子的行为，是无妨的。 
他们比十叶派更自由些。我们且举一二桩他们对于政治问题的主 
张*穆阿台及勒派差不多一致承认艾布•伯克尔的哈里发地位是 
合法的；认为那不是穆圣的遗嘱，而是大众的推选。至于艾布. 
伯克尔与阿里谁更贤明些，他们的意见就不一致了。初期的巴士 
拉人如伊本 • 俄拜德、査哈斯、南查木、西沙米 • 弗瓦退等，以 
为艾布 • 伯克尔贤于阿里，而巴格达人如比诗尔 • 伊本. 木阿台 
密勒和艾布 • 侯赛因 • 罕雅退等，则认为阿里贤于 艾布. 伯克尔。 
双方都提出很多的论据。“骆驼战役”之后，瓦绥勒认为阿里和阿绮 
涉两个集团，一是一非，毫无疑义；但谁是谁非又无从断定。伊 
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本•俄拜德则批评二人都不对。又指责阿慕尔、穆尔威雅及二人 
的党徒。穆阿台及勒派对于伊斯兰教历史中的事件，意见分歧、 
不能一致；但都提出论据，强调自己的主张。 

本氺氺 

穆阿台及勒派发生于巴土拉，很怏传播于伊拉克全境，得到 
倭马亚朝叶基德和麦尔旺两哈里发的崇奉。到了阿拔斯朝，分为 
巴士拉、巴格达两个学派，两派人对于许多问题，意见不一，争 
辩不已。 

伊斯兰教学派中，穆阿台吉勒首先研究希腊哲学，使伊斯兰 
教染上希腊哲学的色素，借希腊哲学为他们的理论与辩证的助力。 
如艾布 • 胡载尔、南查密、査哈斯等人，便都是研究希腊哲学的 
著名学者。我们在此处不能解释希腊的哲学思想，也不能说明穆 
阿台及勒派学者如何介绍希腊哲学，因为这是属于往后阿拔斯朝 
时期的范围。 

实际上，穆阿台及勒派乃伊斯兰教“认一论”哲学的创立者， 
是伊斯兰教徒中首先运用异教的学说来武装自己的。原来伊斯兰 
纪元二世纪初期，犹太教徒、基督教徒、火祆教徒奉伊斯兰教后的 
影响已经很明显了，他们奉伊斯兰教时，头脑里还充满着旧教的意 
识，他们仅念过伊斯兰教的两句信仰 证言: “除安拉外，别无主宰； 
穆罕默德是主的使者。”于是原来在他们宗教里纷扰不休的问题， 
便很快地渗入到伊斯兰教里来。我们已经说过，上述的宗教，曾以 
希腊的哲学及逻辑学为武器，开辟他们的研究途径，钻研极深。 
他们攻击伊斯兰教，而伊斯兰教原是以信仰单纯著称的宗教，于 
是他们在伊斯兰教周围掀起无限的疑问。同时，当日伊斯兰国家 
中，还存在着许多异教徒，他们在皇宫里担任显要职务者甚多。 
那班已奉伊斯兰教的异教徒，和这班未奉伊斯兰教的异教徒沆瀣 
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一气，在伊斯兰教中，按哲学的框式掀起种种问题，如“意志自由 
论”问题，真主德性之存在问题，《古兰经》之被造问题……等，在 
基督教中很早就发生过类似的争论。琐罗亚斯德教也曾掀起过许 
多问题的争论。 

因此种种，穆阿台及勒派乃借敌人之武器对敌人进行学术斗 
争。他们进攻宿命论者及无神论者的言论，反驳犹太教、基督教、 
火祆教所掀起的疑团。在这方面他们表现了出奇的活跃„据说， 
瓦绥勒对于各教各派的学问，精通无比。他的妻子说:“他夜间屈 
膝拜祷，身旁放着木板和笔墨，诵读《古兰经》时，每得足为辩证 
的经文，就记录下来，然后仍然礼拜他并派遣门人到各方，同 
別派人辩论，并宣传自己的学派。派阿布杜拉•哈利斯到马格里 
布(摩洛哥），派哈弗斯到呼罗珊和宿命派辩论。他的门徒曾到过 
也门，遮吉拉(伊拉克北部）以及亚美尼亚。他曾从事著作，据说: 
他著了一本书，内容有问题千则，以批驳摩尼教。伊本•俄拜德 
也多与人辩，很善宣传。有人形容他 道:“ 他走来之时，好象刚刚 
埋葬了他的父母回来一样,他坐着之时，好象快被人抓去偿命似 
的 I 他谈话之时，好象天堂地狱就是为他而设立似的。”他和他初 
期的门徒，不肯为官， R 愿他们的工作纯为安拉。伊本•古太白 
说:“伊本 • 俄拜德对哈里发艾布*扎尔法 * 曼苏尔说：‘安拉给 
了你整个世界，你用一半来买你的自身吧！你记起你的最后一夜 
吧!’哈里发听见这话，默不作声，侍臣勒比尔说：‘伊本 • 俄拜德! 
你引起哈里发的忧伤了！’ 伊本. 俄拜德对哈里发说，这个人侍奉 
你二十载之久，却没有一天向你进谏，也没有在你的门外做过一 
件符合于天经、圣训的事。’哈里发说 ：‘我 怎样才好呢？我曾对你 
说，我把印章交在你的手里，只要你和你的门人来，我就满足了。， 
伊本》俄拜德答道，‘放开我们吧1让我们得你的助力而成为气度 
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雍容的人吧！你门前有几千桩冤屈案件，你开脱一些吧!我们知道 
你是诚笃的。’” 

虽然如此，穆阿台及勒派也不免为人厌恶，这有几个原因：有 
若干问题.他们违反正宗派的主张，很受正宗派的攻击。譬如他 
们掀起若干问题，把伊斯兰教简单的信仰，变为玄奥的哲学。在 
阿拔斯朝买蒙和穆阿台斯麦两哈里发时代，他们很有权力，为 
了“《古兰经》是否为被创造的”这样一个问题，而残酷地压迫人们。 
他们不单以哲学理论做他们的学说的辩证，同时又以利剑为他们 
宣传的工具。因此，他们的地位不免降低，声名不免坠落了。他 
们把圣门弟子降低到一般人的地位，不承认圣门弟子的纯洁性， 
所以敢于分析他们的行为，判断他们的善、恶。如伊本•俄拜德 
及往后的南查木，曾批评欧默尔、艾布•伯克尔、伊本 • 马斯欧 
德等人，攻击艾布•胡赖勒之多传圣训。① 

氺氺伞 

本书所述各种学术活动及宗教学派，乃倭马亚朝时代草创时 
期的状况，还未达到系统分明.体例严密的学术时代。往后阿拔 
斯朝初期各哈里发提倡文化，发展倭马亚朝时的学术基础，注 
重古代典籍的翻译，那才是伊斯兰教思想文化的黄金时代。我们 
将在另书加以研究。 


本篇主要参考书目 

( 1 > 沙赫力斯坦 t 《宗教与教派》， Shahrastani, Al-Milel Wan-Nihal. 

< 2 ) 伊本-哈兹木：《宗教与教派》， Ibn Hazm: Ai-Milel Wan-Nihal. 

< 3) 伊本•艾布•哈底德，《辞章之道注释 》, Ib n Abu Al - Hadid , 


①此处列 举一些 烦琐的辩证，约二页，略去未译。一译者 
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(4) 巴格 达底： 《教派之分歧》， Al-Baghdadi, Al-Farq Be in Al-Fi- 
raq. 

( 5 ) 巴格达底：《宗教原理》， Al-Baghdadi, Usui Ad-din, 

<6) 爱施 耳里： 《伊斯兰人论文集》， Al-Ash’ari* Maqalat Al-Isla- 
miyyin. 

( 7 ) 麦格里基 * 《埃及志》， Maqrizi. Al-Hutat. 

(8) 伊本 . 赫 尔东： 《绪论 》， Ibn Khaldun, Al-Muqaddimah. 

(9) 格斯台拉尼，《布哈里圣训实录 注》， Al-qastalam, Sharh Al-Bu¬ 
khari. 

(10) 伊本 * 罕理康 》 《人物传记 》， lbn Khallikan* Wafayat Ata’yan* 

(11) 伊本 • 台伊 密叶： 《论文集 》， Ibn Taimiya* Rasail Motafarriqa. 

(12) 木邦利德：《哈瓦立及派历 史》， Al-Mobarrid: Al-Kamil fi Akh- 
bar Al-Khawarij, 

(13) 艾布 * 法拉吉 t 《诗歌集 》， Abul Faraj, Al-Aghani. 

<14^ 査哈斯：《说明与解释》， Al-Jahiz : Al-Bayan Wat-tibyan. 

(15) 《伊斯兰百科全 书》， 《哈钆立 及》、 《十叶》 . 诸条 Encyclopedia 

of Islam., 

(16> 伊本 • 赛德：《人 物传记 》， Ibn Sa’ad, At-Tabaqat Al-Kubra, 

(17) 马威尔底 s 《法典》， Mawerdi, Al'Ahkam A.s-Sultaniya. 

(18> 塔巴里 * 《先知与帝王历史》， At-Tabari, Kitab Akhbar Al-Ru- 
sul Wal-Muluk. 

(19) 费赫尔 • 拉基 * 《古兰经 注》， Al-Fakhr Ar-Razi, Tafsir Al-Fa- 
khr Ar-Razi. 

C20; 伊本 • 阿布得 • 朗比 * 《珍奇的串珠 》， Ibn Abd Rabbi, Iqd Al- 
Farid. 

(21) 木尔 台底， 《穆阿台及勒派历史 》, Al-Mortadhi| Tabaqat Al-Mu- 
tazila* 
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阿拉伯一伊斯兰黎明时期 
(公元632—749年）大事年表 


公元 伊斯兰纪元 


632 


634 

635 


637 

640 


19 穆罕默德卒 

12 艾布 * 伯克尔即哈里发位 

14欧默尔即哈里发位 

15哥底西叶战役(波斯） 

耶路撒冷之征服 

巴士拉城之建立 

大马士革之征服 

17库法城之建立 

叙利亚、伊拉克之征服 

20埃及之征服 


641 21 涅哈温战役（波斯） 

波斯之征服 

643 23奥斯曼即哈里发位 

650 30《古兰经》搜集成册 


655 35阿里即哈里发位 

656 36骆驼战役 


660 40 阿里卒 

661 41 倭马亚王朝建立（大马士革） 

穆尔威雅即哈里发位 
669 49哈桑（阿里长子） 卒 

679 60叶基德（穆尔威雅之子）即哈里发位 
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680 

682 

684 

692 

700 

705 

714 

717 

719 

724 

728 


61克尔巴拉之役 

侯赛因（阿里次子）卒 
63 麦尔旺（哈康之子）即哈里发位 
65阿布杜勒 • 马立克(穆尔威雅之子）即哈里 
发位 

73围攻麦加 

阿布杜拉 • 祖白尔卒 
81穆罕默德 • 哈乃费叶本 
86瓦立德（阿布杜勒 • 马立克之子）即哈里发 
位 

96苏里曼（阿布杜勒 • 马立克之子）即哈里发 
位 

99奥马 • 阿布杜勒 • 阿齐兹即哈里发位 
101叶基德第二（阿布杜勒 • 马立克之子） 

即哈里发位 

106西沙姆（阿布杜勒 • 马立克之子）即哈里发 
位 

110哈桑.巴士里卒 


738 121赛德.宰伊尼 • 阿比底卒 

741 124祖赫里卒 


743 126瓦立德第二(叶基德之子）即哈里发位 

744 127叶基德第三（瓦立德之子）即哈里发位 

745 128麦尔旺第二(穆罕默德之子）即哈里发位 

747 130遮赫木 • 索弗旺被杀 

748 131瓦绥尔 • 伊脱卒 

749 132倭马亚王朝亡 



主要译名对照表 

(按照汉文字画次序排列) 


二 画 

十叶 Shi* a 
十叶派 Shi’itism 

三 画 

才迈赫舍利 Zemehsheri 
也门 Yemen 
马立克 Malik Ibn- Anas 
马里伯 Ma* reb 
马斯欧德 Mas* oudi 
马兹德 Mazdi 

四 ■ 

巴士拉 Basra 
巴尔加 Balqa 
巴林群岛 Bahrein 
巴赫兰 Bahrain 
木邦利德 Mobarrid 
木兹雪尔 Mozhir 
内志 Nejd 
比拉勒 Bilal 

五 困 

叶基德 • 哈比布 Yezid Habib 
叶基德 • 俄迈勒 Yezid Omelra 
叶兹德吉尔 Yezdjird 
叶玛迈 Al-Yemmah 
叶斯里伯 Yethrib 


瓦立德 Al-Walid Ibn Otba 

瓦格底 Al-Waqidi 

瓦赫布_穆南比 Wahb Ibn Monabbi 

母才尔 Modar Ibn-Nizar 

母萨 • 阿格伯 Mussa Ibn-Aqaba 

汉志 Heja? 

汉萨* 撒比特 Has*san Thabit 
古萊氏 Qoreish 
古赖兹 Qoreidhah 
布哈拉 Bukhara 
布斯拉 Bosra 

白拉祖埋 Al-Ba!azuri Al-Balauri 
白鲁尼 Al-Beiruni 
尔萨（耶穌 ） Issa 
尔撤 • 摩西 Issa Tbn-Mussa 
卡尔白•艾哈巴尔 Ka*b Ibn-Ahbar 
札尔法尔 Ja，afar Ibn -Abi-Talib 
艾布•西拉勒 Abu Hilal 
艾布•哥布斯 Abu Qabus 
艾布•欧默尔 Abu Omar Al-Ilai 
艾布•赛德 A.bu Zeid Aq-qoreish 
艾布•祖里 Abu Zurri 
艾布•达尔丹 Abu Ad-dardai 
艾布•台妈木 A.bu Tamam 
艾布•台密姆 A.bu Tamim 
艾布•爱斯瓦德 Abu Aswad 
艾布 • 母撤•爱施耳里 Abu Mussa AI- 
Ash* ari 

艾布•法拉吉 Abu Al Faraj 
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艾布 * 费达 Abu A1 Feda 
艾布拉 AI-Ghefarai 
艾格兰 AI-Aqrai Ibn-Habis 
艾奈斯 Anas 3bn-Malik 
艾尔格穆 Ilqama Al-Fahl 
艾巴尼•赛德 Aban Ibn-SaM 
艾巴尼•奥斯曼 Aban Iban-Othmaa 

六 画 

亚丹 Aden 
亚咯白 Aqaba 

伊本 * 艾比 • 涯赛白阿 Iba-Abi Oselba 
伊本 • 文比 • 哈底德 Ibn-Abi Hadid 
伊本 • 阿拉比 Ibn-Arabi 
伊本•阿拔斯 Abd Allah 〖 bn-Abbas 
伊本 * 艾西尔 Ibn-Athir 
伊卜拉欣（亚伯 拉罕 ） Ibrahim 
伊司玛仪 • 叶撤 Ismail Ibn^Yessa 
伊本 • 品司哈格 Ibn-Ishaq 
伊本 • 哈兹木 Ibn-Hazm 
伊本•几尼 [bn-Jinii 
伊本 • 罕理康 Ibn-Hallikan 
伊本 • 穆哈丽斯 Ibn-Mahris 
伊本 • 汉撒 Abduf-Rahman Ibn Ha- 
ssan 

伊本 • 西戴 Ibn-Sida 

伊本•赛德 Um-Sa，d 

伊本 • 胡尔达才拔 fbn-Khurdadhbab 

伊本 * 罗斯特 Ibn'Rusta 

伊本 • 希哈布 Ibn~Shihab Az~Zubelr 

伊本，舍哲尔 Ibn Shajari 

伊本 * 阿布得 * 朗比 Ibn- Abd Rabbab 

伊本 • 哈达拉弥 Ibn-Hadrami 

伊本 • 俄拜笃拉 Ibn-Obeid Allah 

(/> 本 • '占太白 fbn-Kateibah 


伊本 • 艾比 • 丽拉 Ibn-Abi Leila 
伊本 * 奈丁 Ibn-Nadim 
伊勒 Aila 

伊姆勒 • 盖斯 Imru Al-qels 
伊斯法罕 Wfahan 
伊斯法汗尼 Isfahan! 

伊斯玛仪（以实马利 > Ismail 
迈赫拉 Metra 

迈赫底麦伊玛目 Mehdi Imam 
迈赫哲尔 Mahjai 
安特勒 Antreh 
弗斯它特 Fustat 
西沙米 Hisham 

七 画 

佐法尔 Zafar 
麦加 Mecca 
麦地那 Medina 
表格里基 Al-Maqrizi 
罕马德 Hammad Ar-Raweya 
罕才莱•勒比尔 Hazzela Ibn-Ar- 
Rabii 

努尔曼 N urman 
努弗德 Nufud 
希拉（夏腊） Hira 
希木雅尔 Himyar 
沙尔比 Ash-Sha*bi 
沙赫力斯坦 Shahrast 
克里兰 Kahlan 
纳季兰 Nejran 
苏勒 Sur 
苏里曼 Soliman 
苏飞派（神 秘派〉 Sufiyek 
苏郁退 As-Suyutii 
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八 画 

阿定 • 赛徳 Adii Seid 
阿曼 Oman 

阿布杜勒•马立克 Abd Al-Malik 
阿布杜 * 赛白衣 Abd Sabai 
阿布杜勒 • 马立克•爱布遮尔 Abd 
Malik b. Abjar 

阿布杜拉 • 马斯欧德 Abd Allah b. 

Mas* oud 
阿德南 Adnan 
阿斯克里 Ai-Askari 
阿鲁西 Al-Alusi 

阿穆尔•库尔苏木 Amr Tbn-Kulthum 

阿摩尼塞迦 Ammonius Saccas 

奈巴特 Nabat 

奈底你 Banu Nadir 

奈赫伊 An-Nakhi 

易司哈格（以撤格 > ishaq 

门才尔 Monzar 

肯迪 Al-Kindi 

罗斯坦 Rustaa 

底纳瓦利 Ad-Dinawari 

图法罗 Tufeil ad—daws! 

九 画 

哈木斯 Homs 

哈瓦立及 Khawari] < 复 ）， Kharijii 
(单） 

哈兰 Harran 
哈达拉毛 Hadramaut 
哈桑 Hassan Ibn-Aly 
哈桑 • 巴士.理 Hassan Basari 
哈桑•叶撒 Hassan Yessar 
哈立德 • 赛徳 Halid Ibn-Sa，d 


哈利斯•宰白勒 Haris Ibn-Jebla 
胡太叶 Huteia 
胡尔木兹第一 Hormoz I 
祖 • 诺瓦斯 Zu-Nuwas 
祖赫尔 Zuheir 

钱尔卫 * 祖白尔 Orwat Ibn-Azzubeir 

査哈斯 lahiz 

侯赛因 Hussein Ibn-Aly 

科普特 Kopt 

卧底•古拉 Wadi Qura 

费勒兹德格 Firezdaq 

十 画 

爱弥儿 • 阿里 Emir Aly 
爱克塞姆 • 索非 Aktham Ibn-Salfi 
爱査山 Jabal Aja 
爱 哈哥府 Al~Ahqaf 
爱萨西奈（爱 萨尼 〉 Ghassani 
爱兹底 Al-Azdi 
海木丹 Hamdani 
海邑巴尔 Khaibar 
海兹勒支 K hazraj 
哥本德基叶 Goldziher 
哥 底两叶 Qadisiyyah 
泰邑玛 Teima 

泰米木*达理 Temira Ad-dari 

库法 Kafa 

唐邑 Tai 

索邑达 Selda 

桑卡克 Sakkaki 

拿比艾 Kabigha Az _ Zubjawa 

特尔突实 Tartusb 
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十一画 

盖伊努葛 Qainuqai 
萨那 Sana 

鲁格曼 Ltiqman 

十二困 

塔巴里 Ibn Jarir A 卜 Tabarj 
买蒙 Maimotm 
渥萨迈 Osama 

渥曼叶 * 艾比 • 桑勒特 Omeyya b ， 
Abi Salt 
雅各 3 a* acob 
提哈玛 Tihama 
提尔米几 At-Tirmizi 
普 罗太奴 Plotinus 
舒来哈比里 Shurahbili Ibn-Hassan 

十三画 

奥马 • 阿布杜勒 • 阿齐兹 Omar Ibn- 
Abd Al-Aziz 
奥査尔 Awzai 
奥卡兹 Okazh 
葛哈唐 Kahtan 
塔伊夫 At-Ta!f 
路白哈利 Rub^l Rhaii 
赖赫米 Lekhmii 


十四画 

赫尔弗 Khali At-Ahman 
赛德 * 朱拜尔 Seid Ibn-Zubeir 
赛德•撤比特 Seid Thabit 
赛德 • 萨汗 Seid Ibn-Suhati 
赛德 • 穆桑伊布 Sa* id Mosib 
赛德 •伊本 •阿布 •宛葛斯 SaM Ibn- 
Abi Waggas 

赛尔曼 Salaman Af-farisi 
赛白农 Sabai 
赛基法 Saqifa 
赛母桑 Zem-zam 

十五画 

摩索尔 Mosul 
撤马儿罕 Samarcand 

+六函 

穆罕默德 •西林 Mohammed Ibn-Si- 
rin 

穆方才理 Mofadhal Adh-dhabii 
穆阿台及勒 Muatazila 
穆阿士 Moaz Ibn-3abal 
穆査西徳 •哲 白尔 Mojahid Ibn-Jabr 
穆尔威雅 Muawiyeh 
霍姆斯 Homs 



